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Capítulo I 


Magia, hechicería, brujería: deslinde de conceptos 


Alberto Montaner e” Eva Lara 
Universidad de Zaragoza + Universidad (atólica de Valencia 


t 


L peculiar asunto de este libro hace imprescindible comenzar 
por algunas aclaraciones conceptuales, habida cuenta de que, 
durante el período considerado, el de magia es un término que 
recubre distintas manifestaciones culturales, que dependen de 
elementos diastráticos (creencias populares o, más bien, tradi- 
cionales frente a las de la élite culta o, para ser exadtos, docta),' 
diatópicos (práéticas rurales frente a urbanas) e incluso, por 
así decir, diafásicos (dentro de la magia culta, por ejemplo, no 
es lo mismo la nigromancia que la magia naturalis). Es espe- 
cialmente importante considerar en todo momento la existencia de una gradación 
entre magia, hechicería y brujería. Magia es el vocablo cuya significación es más am- 
plia; por tanto, funcionaría como hiperónimo de los otros dos términos, aunque su 
relación con la brujería no es la misma en el ámbito tradicional que en su elaboración 
canónico-teológica (como ya estableció Kieckhefer, 1976). En efecto, la creencia en 
la eficacia de la brujería (y, en ciertos aspectos, de la hechicería) es un fenómeno de 


1 No estará de más recalcar que esta oposición no es coextensa con las de clases populares y aristocráti- 
cas, dirigidas y dirigentes o dicotomías semejantes. En este ámbito y otros parejos, las creencias populares o 
tradicionales suelen ser compartidas por la población en su conjunto y las elitistas pertenecen a los grupos de 
letrados de cierto nivel y tipo de formación, en especial, por lo que hace al período aquí considerado, la canó- 
nico-teológica (sobre lo que puede verse Campagne, 1997: 117-121 y cfr., para el mundo antiguo, Marco, 2007: 
114-115). Baste ahora recordar que la llamada superstición mendocina, relativa a la mala fortuna que provocaría 
el verter la sal sobre la mesa, recibe su nombre de la encumbrada familia de los Mendoza, y de ahí mendocino 


“que cree en agieros, supersticioso” (DCECH, vol. IV, p. 344; DRAE, s. v. mendocino”). 
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«ascenso» social, aunque luego las reelaboraciones doétas completasen el círculo, 
revirtiendo, al menos en parte, a los medios populares, como advirtió ya Feijoo: 
En materia de hechicerías, tanto como en la que más, circulan y se propagan las fábulas del vulgo a 
los escritores y de los escritores al vulgo. Trasládase a los libros lo que fingen los vulgares, y después 


creen los vulgares lo que hallan en los libros. De este modo la fábula que nació en el rincón de una 
aldea viene a ocupar todo el ámbito del mundo. (Theatro crítico universal, vol. UL, disc. V, $ 1, n.? 


2, Pp. 119-120) 
1. EL FENÓMENO DE LA MAGIA 


1.1. Concepciones áureas de la magia 


La magia comprende todas aquellas acciones encaminadas a influir sobre un de- 
terminado estado de cosas por medios que superan las capacidades ordinarias del ser 
humano. El Diccionario de Autoridades de 1726-1739 exponía a este respecto que la 
magia es la «Ciencia o arte que enseña a hacer cosas extraordinarias y admirables. Lat. 
Magia» (vol. IV, p. 455b), y después ofrecía una clasificación en «magia artificial» 
(más o menos, la prestidigitación o ilusionismo), «magia natural o blanca» (la que 
produce efeétos extraordinarios mediante causas naturales) y «magia negra» (la que 
se basa en la invocación y pacto diabólicos). Interesan también los contenidos recogi- 
dos en la entrada mago: «Nombre que daban los orientales a sus sabios, a sus filósofos 
y a sus reyes. Y se aplica a los tres que vinieron de Oriente para adorar a Cristo Señor 
Nuestro recién nacido. Lat. Magus», aunque, añade, «Mago se llama comúnmente 
el que por arte de magia, ayudado del demonio, hace algunas cosas, en que parece 
excede a lo ordinario de la naturaleza. Lat. Magus, magicus» (vol. IV, p. 457b). El 
primer diccionario académico adapta aquí lo que ya había señalado Covarrubias en 
su Tesoro de 1611 (p. 1226b): 

MAGO. Esta palabra es pérsica, y vale tanto como sabio filósofo. Los magos que vinieron guiados 
de la estrella de hacia las partes orientales a Belén, a adorar al Niño Dios, Redentor Nuestro, en 
algunas partes se llaman reyes, por cuanto en aquellas provincias lo eran los sabios, y así estos no 
eran encantadores, como en otra sinificación se llaman magos los que por arte mágica, ayudados 
del demonio, permitiéndolo Dios, hacen algunas cosas que parece exceder a lo ordinario de la 
naturaleza. Tales fueron los magos de Faraón, y son todos los que usan el arte mágica, condenada 
y reprobada. 

Mientras que la segunda acepción académica de mago deriva de la concepción ca- 
nónico-teológica del nigromante, como veremos luego, la primera es la que responde 
a la etimología del término, puesto que, en efecto, el origen último de mago (a través 
del lat. magus y del gr. uáyoc) es el persa antiguo magu(s) (Corriente 2008: 3593). Se 
trata del planteamiento que había sintetizado ya san Isidoro: 

Magorum primus Zoroastres rex Bactrianorum, quem Ninus rex Assyriorum proelio interfecit: 
de quo Aristoteles scribit quod vicies centum milia versuum ab ipso condita indiciis voluminum 
eius declarentur. Hanc artem multa post secula Democritus ampliavit, quando et Hippocrates 
medicine disciplina eforuit. Apud Assyrios autem magicz artes copiose sunt testante Lucano 
[VI, 427]. (Etymologiz, Ul, 1x, 1-2) 

A él se atiene el mismo Covarrubias en otras entradas, aunque combinando, como 
era habitual en su época, las tradiciones bíblicas y clásicas: 
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CAM. Cham. Fue hijo de Noé y del nombre de este la Sagrada Escritura llama a Agipto tierra de 
Cam. Es nombre hebreo, vale tanto como calidus aut niger sen calor. Verás el cap. 9 del Génesis. 
Fue grande mágico y por esto le dieron el nombre de Zoroastes. Los egiptios le llamaron Saturno 
y le colocaron entre los demás dioses suyos. Beroso, lib. 3. (Tésoro, p. 411a-b) 

ZOROASTRES. Rey de los baétrianos, fue el primer inventor de la arte mágica, y por esto sospe- 
chan algunos haber sido Cam, hijo de Noé. Dijose Zoroastres, quasi videns astrum. Todos los que 
después fueron insignes en la magia los llamaron Zoroastres. Del principal dellos escribe Plinio, 
lib. 7, cap. 16, que en acabando de nacer se rió, contra lo ordinario, que todos nacemos llorando. 
(Tésoro, pp. 1558b-1559a; vid. figura 10) 

El equivalente actual de este planteamiento es el que resume José Manuel Pedrosa, 
al exponer que la magia era, originalmente, «el conjunto de saberes y de poderes de 
tipo mistico-religioso de la casta sacerdotal medopersa de los magos, al menos tal 
como lo entendieron los griegos de la época clásica» (2002, 68). 


1.2. La categoría cultural de «magia» 


Los diccionarios nos ayudan a determinar la communis opinio de los doétos del Si- 
glo de Oro sobre los temas que nos ocupan, pero no bastan para delimitar bien estos 
conceptos. Para ello, es preciso acudir también a los análisis de los estudiosos de esta 
materia. Hemos de retrotraernos a la noche de los tiempos para poder ahondar en la 
magia. Juan Blázquez Miguel argumenta que: 

El ser humano, en tal que ente pensante, desde el primer momento en que su psiquismo le per- 
mitió el preguntarse sobre el porqué de los fenómenos que se desarrollaban en su entorno y que 
no le eran dados a entender, se sintió inmerso en un mundo tenebroso, cuando no hostil, del 
que necesitaba protegerse. [...] Los fenómenos atmosféricos, las enfermedades y, sobre todo, la 
muerte, fue algo a lo que desde el principio debió de sentirse ligado y a la vez aterrado. Cuando 
en su mente llegara a asociar todos estos hechos con seres superiores deificando acaso las fuerzas 
de la naturaleza, [...] también debió de considerar que así como estas deidades eran capaces de 
todas estas fatalidades, atrayéndoselas, propiciando sus favores, podría conseguir que le fuesen 
favorables. (1989: 9) 

Estriétamente hablando, de este estado psíquico (entre otros, desde luego) surge la 
actitud religiosa, que es propiciatoria, mientras que la mágica, aunque con un punto 
de partida semejante, resulta conminatoria. En este sentido, la magia comprende un 
conjunto de creencias y, sobre todo, prácticas basadas en la idea de que la voluntad 
humana puede imponerse a las circunstancias por su mero imperio, basado en accio- 
nes a distancia, a veces dimanadas del propio poder intrínseco del individuo (poderes 
mágicos) y otras de los ritos que le permiten al oficiante la sujeción a su arbitrio de 
los diversos elementos del cosmos (artes mágicas). Esto lo formuló ya Paracelso a su 
modo, en términos que Koyré sintetiza así: 

En efecto, el alma es una fuente de fuerza que ella misma dirige en sí proponiendo con su imagina- 
ción un objetivo que cumplir. [...] la imaginación, además, como el propio término lo indica, es la 
producción mágica de una imagen. O más exaltamente es la expresión mediante una imagen de 
una tendencia de la voluntad; y si se presta atención, se verá que la imaginación es la fuerza mágica 
por excelencia, que nos ofrece el modelo esencial de la acción mágica. (1955, trad. 1981: 89; las 
cursivas son suyas; adviértase que la relación entre magia e imaginación es solo paronomásica, vid. 
n. 358 del cap. XVI). 

Como señala González Echevarría, en términos generalizables al conjunto de la 
magia, «Tras símbolos y rituales distintos, chamanismo y brujería africana consti- 
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tuyen cosmovisiones humanistas», a las que nosotros preferiríamos más bien llamar 
antrópicas, «que atribuyen a los hombres y a las mujeres, no a los dioses, el poder de 
causar el bien y el mal» (2009: 79). 


12.1. Del magus al magus 


Históricamente, como señalábamos en el apartado anterior, esta práética se ha re- 
lacionado con los antiguos sacerdotes mesopotámicos de Babilonia y Asiria y después 
con los del imperio persa, en especial los mazdeístas, de quienes, como se ha visto, 
adopta el nombre, así como, secundariamente, con la clase sacerdotal egipcia. La vi- 
sión clásica de este planteamiento es la que ofrece Plinio, resumida por san Isidoro en 
el pasaje citado arriba: 


Sine dubio illic orta in Perside a Zoroastre, ut inter auctores convenit. Sed unus hic fuerit an 
postea et alius, non satis constar. [...] Quotus enim quisque hominum auditu saltem cognitos 
habet, qui soli nominantur, Apusorum et Zaratum Medos Babyloniosque Marmarum et Araban- 
tiphocum aut Assyrium Tarmoendam, quorum nulla ex$tant monumenta maxime tamen mirum 
est [...]. Primus, quod exstet, ut equidem invenio, commentatus est de ca Osthanes Xerxen regem 
Persarum bello, quod is Greciz intulit, comitatus ac velut semina artis portentose $parsit obiter 
infeéto, quacumque commeaverat, mundo. (Naturalis historia, XXX, 2) 

Querar aliquis, que sint mentiti veteres magi, cum adulescentibus nobis visus Apion grammaticz 
artis prodiderit cynocephalian herbam, que in 4Egypto vocaretur osiritis, divinam et contra 
omnia veneficia, sed si tota erueretur, Statim eum, qui eruisset, mori, seque evocasse umbras ad 
percunctandum Homerum, quanam patria quibusque parentibus genitus esset, non tamen ausus 


profiteri, quid sibi respondisse diceret. (¿bid., XXX, 4) 


Sin embargo, se trata de una visión errónea.* Comenzando por el nombre, el lexema 
magu- constituye, en sentido estricto, la designación de una tribu meda, de la cual 
procedían tradicionalmente los sacerdotes que practicaban el sacrificio de animales 
(heredado del antiguo mundo indoiranio),* mientras que las nociones del incruento 
culto a Ahura Mazdah provenían de Baétria (correspondiente al atual Afganistán), 
a causa, si la leyenda es cierta, de las innovaciones teológicas de un sacerdote llamado 


2 Debemos agradecer la base de las precisiones que siguen (complementada por las fuentes citadas en su 
lugar oportuno) al experto indoiranólogo Dr. Francisco J. Rubio Orecilla, colaborador científico del Proyecto 
del Plan Nacional de I+D+i FFlz2o12-32231: Formas de la Epica Hispánica: Tradiciones y (ontextos Históricos 
1], cuyo investigador principal es Alberto Montaner. 

3 La voz está documentada además en fuentes antiguas en acadio: mmagusu, elamita: makus, arameo: mgws 
y parto: 72mgw (CAD, vol. X.1, pp. 48b-494; Dandamayev, 2012). La etimología de magu- es dudosa (Frisk, 1973- 
1979: IL, 157, cfr. Beckes, 2010: IL, 889). Parece relacionado con un verbo iranio 774g, muy mal atestiguado, 
perteneciente al campo semántico de “venerar, praticar un culto” («cf. the term magavan-, which in Avesta 
denoted liturgical purity», Dandamayev, 2012), posiblemente correlato del indio antiguo magha- “regalo, re- 
compensa” (Indra es Maghavan “el generoso”), y quizá del lituano 72agéti quiero, me gusta y el alemán mógen 
“querer, gustar”, 

4 <Olld] Pers[ian]. magu- [is] the only recorded designation of priests of all western Iranians during the 
Median, Achaemenid, Parthian (72gw), and Sasanian periods. [...] The Iranian tradition, represented in Mid- 
dle Persian literature, considers them experts on rituals and keepers of the cultural and religious customs ofa 
number of Iranian tribes» (Dandamayev, 2012). Sobre el contraste entre el sacrificio de animales practicado 
por los magos y la moral zoroástrica, véase Du Breuil (1982: 60). 

5 <«Geographical references in the Avesta are limited to the regions on the eastern Iranian plateau and on 


the Indo-Iranian border» (Elr, s. v. Avestan geography). 
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Zara9uótra Spitama, el Zoroastro de las fuentes occidentales (sobre el cual, vid. Du 
Breuil, 1982: 15-36, y Malandra, 2009). 

Los emperadores aqueménidas usaron el culto a Ahura Mazdáh para no perder 
el dominio sobre los los parsa o “persas” más tradicionales de los montes Zagros y las 
comarcas allende los mismos, mientras que los 724gus, en Siria, se dedicaban, justa- 
mente, a minar esas vinculaciones. A estos últimos se los menciona en las inscripcio- 
nes aqueménidas, pero ni una sola vez en los textos avésticos. En todo caso, 

From at least the time of Darius I [522-486 BCE] onwards, the Magi were the official priests ofthe 
Achemenid kings and played an important role at the royal court and enjoyed a great influence. 
Along with their religious funétions (in particular, performing cultic libations to rivers and mou- 
ntains, as well as making sacrifices of livestock), they were also engaged in administrative and 
economic activities. (Dandamayev, 2012) 

Su implicación en la constitución del mazdeísmo como religión (oficial) es muy 
dificil de establecer. Posiblemente, en algún momento (quizá durante el reinado de 
Artajerjes L, 465-423 a. C.) los magus se adaptaron, aceptaron recitar textos en avés- 
tico (dialeéto iranio oriental), aunque no lo entendían bien, y así comenzaron la 
perjudicada transmisión y la exegésis de los textos avésticos en el Irán occidental. El 
resultado fue una fusión, en el mazdeísmo oficial, de la teología zoroástrica con ele- 
mentos iranios tradicionales perpetuados por los agus (Du Breuil, 1982: 54-55 y 6o0- 
62). La identificación de estos con praéticantes de la magia o la astrología se produce 
entre los griegos, quienes confunden al sacerdote mazdeísta persa con el adivino y 
astrólogo «caldeo», es decir, babilonio (Du Breuil, 1982: 64). 

Propiamente, caldeo es, como mago, un etnónimo, en acadio kaldá - kaldu (que, 
a través del siríaco kaldaya, da el griego Xadaios y este, a su vez, el latín (haldeus, 
vid. Corriente, 2008: 2444), designación de una tribu semítica occidental que se es- 
tableció en la baja Mesopotamia y dominó este país, con capital en Babilonia, en los 
siglos VII y VI a. C. Al contrario que los agus persas, no tenían una relación especí- 
fica con el culto religioso, sino que constituían una tribu guerrera (su nombre deriva, 
por disimilación, de kasdú, deverbal de kasadu “alcanzar; obtener; conquistar; vencer; 
capturar, CAD, vol. VII, p. 2710 y 287b, cfr. p. 1954; Koehler y Baumgartner, 1985: L, 
4584), la cual logró dominar Babilonia, donde se constituyeron en la élite dirigente 
y establecieron una dinastía (a la que pertenecía Nabucodonosor) que, con la ayuda 
de elamitas e iranios, se mantuvo en el trono, pese a la presión asiria, entre 721 y $39 
a. C., cuando se produjo la conquista aqueménide (Dandamayev, 2011). Su nombre 
pasó, por metonimia, a designar a los babilonios en su conjunto y, en particular, por 
una nueva sinécdoque, a sus letrados, quienes, como es bien sabido, descollaban en 

6 El Ahura prezoroástrico correspondía al Varuna hindú, personificación del cielo universal y señor de las 
aguas (Du Breuil, 1982: 28-29; Alvar Ezquerra, 2000: 943b). Abura y el védico asura “señor” (quizá, a su vez, 
en relación etimológica con los ases germánicos, aunque es una propuesta discutida) están emparentados (cfr. 
Alvar Ezquerra, 2000: 244). Hay un cierto número de innovaciones teológicas que ponen en relación a los 
iranios orientales y a los védicos occidentales (distribuidos en la zona de los actuales Afganistán y Pakistán). 

7 El Ahura prezoroástrico correspondía al Varuna hindú, personificación del cielo universal y señor de las 
aguas (Du Breuil, 1982: 28-29; Alvar Ezquerra, 2000: 943b). Abura y el védico asura “señor” (quizá, a su vez, 
en relación etimológica con los ases germánicos, aunque es una propuesta discutida) están emparentados (cfr. 


Alvar Ezquerra, 2000: 244). Hay un cierto número de innovaciones teológicas que ponen en relación a los 
iranios orientales y a los védicos occidentales (distribuidos en la zona de los actuales Afganistán y Pakistán). 
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las práCticas aStrológicas (FE, sv. (haldea; Tester, 1987: 11-16, trad. esp. 1990: 23-29; 
Beck, 2007: 12-14, quien habla de «Babylonian astral bureaucrats»). De ahí que en 
varias lenguas de su entorno el término, además del valor gentilicio original, adqui- 
riese el translaticio de astrólogo) como sucede con 0792 (kasdim) / N "10D (kasdayé) 
en hebreo y arameo bíblicos, respectivamente;* con Xa2Baior en griego (donde es la 
acepción más frecuente, vid. Liddell y Scott, 1968: 19714) y con (haldei en latín: «in- 
ventores et cultores scientiarum, imprimis astrologiz; inde translate omnes astrologi 
et harioli» (T7HLL, Onomasticon, vol. Y, p. 367; vid. et. OLD, s. v., p. 308b y García 
Bazán, 1991: 12-14). 

Heródoto aún distinguía perfectamente, hacia el 450 a. C., entre magos y caldeos. 
A los Mayor los enumera el historiador jonio entre los yévea Midwv o tribus medas 
(Historiz, 1, 101 y 120.5-6; IL 73.1, 79 y 126.1), pero a la vez los presenta como una 
especie de casta sacerdotal, consagrada especialmente a la oniromancia, por lo cual los 
califica reiteradamente de óveiporóhol o intérpretes de sueños” (L 107.1; 108.2, 128.2; 
cfr. L, 120.1 y VIL 19.2-3) y a su interpretación de los mismos de Aó6y1ov o Vaticinio” (L, 
120.3), aunque también se ocupan de pronosticar a partir de portentos como los eclip- 
ses (VIL 37.3-4) Además tienen la responsabilidad de hacer qo4c o libaciones (funera- 
rias)' (VIL, 43.2) y, sobre todo, los sacrificios animales ya aludidos, «óvev yap dy ueyov 
od op. vónos toi Ivalas roréodar» = de modo que, sin un mago, no es costumbre suya 
[sc. de los persas] realizar sacrificios” (1, 132.3; cfr. L, 140 y VIL 113). En especial, se en- 
cargan de otros ritos cuya naturaleza propició, junto con sus actividades adivinatorias, 
la evolución semántica del término hacia el sentido de 'mago': «papuaxevooavtes De 
TOTO Eq TOY TOTAMOV xo Ma roMt»> = hechizando de aquel modos al río y de otros 
muchos, para aplacarlo (VIL 114); «rtéloc 02 Evtoud Tte ToteDvTEG 10d orasldovres 
Bofot oi yor TÁ véu, pos De TOdTOLOL Ol TA Oéri cel Tor Nnpnior Ídovres Eravov 
TeTApTN Nyépn»> = “finalmente, los magos, ofreciendo víétimas y encantando con 
trenos al viento, y haciendo además sacrificios a Tetis y a las nereidas, lo calmaron al 
cuarto día” (VIL, 191.2). 

En cuanto alos Xv10a1o1, Heródoto solo usa una vez el sentido étnico, al señalar, de 
pasada, en medio de la revista del ejército de Jerjes, que en medio de los sirios (Zúóptot) 
o asirios (Acopio: ) viven los caldeos (VII, 63). Antes los había señalado como ipésc o 
“sacerdotes” del templo babilonio de Zeus Belo (I, 181.5), es decir, el dios Bél-Marduk 
(cfr. Black y Green, 1992: 40b y 128b-129b; Alvar Ezquerra, 2000: 573b-5754), pero 
sin decir nada de su relación con la astrología o la adivinación. En cambio, sí señala 
repetidas veces las habilidades mánticas de los egipcios, de quienes procederían los 
ypnorípua oráculos (IL, 54-57.2; cfr. IL, 83), las pavrnín o 'artes adivinatorias en genen 


8 En ambas lenguas solo en plural y en hebreo, con este sentido, únicamente en Dn 2, 2.4 (vid. Kochler y 
Baumgartner, 1985: I, 4584 y IL, 1087b; Schókel, 1994: 372b y 859b). En hebreo y arameo rabínicos, respeéti- 
vamente, kaldí y kald41h significan “caldeo” > “adivino, a quien se prohíbe consultar en el tratado talmúdico 
Pasáhám, 103> (vid. Jastrow, 1903: L, 639b). Los mismos sentidos conserva el siríaco kaldáy(4), con un derivado 
abstracto kaldayúta (arte) caldaica, astrología; pronóstico” y el denominativo kaldi “aCtuar como un caldeo' > 
“practicar la astrología” y su causativo akled “consultar las estrellas o un oráculo” (Payne Smith, 1868-1901: I, col. 
1745; Margoliouth, 1927: 1654; Brockelmann, 1928: 3294). Compárese además el verbo denominativo arameo 
“19D = <kl'd> “actuar como un caldeo' > “engañar, timar, trampear” (Kochler y Baumgartner, 1985: IL, 10876). 
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ral y la aruspicina o <TÓv ipóv y pavtixñ»> = la adivinación [por las entrañas] de las 
víétimas sacrificiales en particular (IL, 57.3), así como las predicciones (astrológicas, 
en sentido lato) sobre la vida de cada persona, «Tf Exaotos huépn yevónevos» (IL, 
82.1), esto es, según en qué día nació, de acuerdo con la interpretación más común, 
aunque seguramente sería preferible verter yevóuevos por fue concebido, según la pri- 
mitiva concepción genetlíaca (cfr. Escobar, 1999: 225, 231 y 233). También considera 
Heródoto a los egipcios los más expertos en presagiar a partir de la observación de 
téparo o prodigios” (IL, 82.2) y, finalmente, consigna, las habilidades de sus herbola- 
rias con los fármacos (IL, 116.4), citando la Odisea, IV, 227-230: 
toía, Atos JuyáTrnp Exe púpuoco untióevTo, 
¿09)á, rá ol Ilohvdauva rópev, Obvos TApáxortic, 
Aiyurtín, tí mhstora pépel Leldwpos dpovpa 
pápuonco, roM pev ¿ode uepryuévo,, roM DE Auypd 
a hija de Zeus [i. e. Helena] guardaba sabios filtros, 
excelentes, que le había proporcionado Polidamna, esposa de Ton, 
la de Egipto, cuyo fecundo suelo produce muy numerosos 
fármacos, muchos ciertamente buenos al mezclarse, pero muchos Otros nocivos, 2 
Se ha de observar, no obstante, que (frente a lo que ocurre con Máyos > Magus 
y Xodalos > Chaldeus) Aiyúrtios > «Lgyptius no llegó a tener ni en griego ni en 
latín otro sentido que el gentilicio, pese a su estrecha asociación con las artes adi- 
vinatorias. Por su parte, la confusión entre las actividades de magos y caldeos se vio 
favorecida por la difusión en las zonas de contacto grecopersa de «une théologie 
mago-zoroastrienne mélée d'éléments mithraiques et d'astrologie zervanite», difun- 
dida «sous le couvert du “Grand Mage Zoroastre”» (Du Breuil, 1982: 55; sobre este 
sincretismo, cfr. también Durán, 2013: 79-82). Además, según Dandamayev (2012), 
<« The seeming confusion in the use of the words “Magi” and “Chaldeans” in Greek 
literature can be explained by the fact that the activities of Babylonian priests and 
Iranian Magi were similar in some aspects». La indistinción entre Babilonia y Persia 
la teStimonia Lucano, Pharsalia, VI, 449-451: «tum, Babylon Persea licet secretaque 
Memphis /omne vetustorum solvat penetrale magorum, / abducet superos alienis 
Thessalis aris». Aquí se recoge igualmente la fama mágica de los sacerdotes egipcios, 
vista en Heródoto, y de las hechiceras de Tesalia (sobre la cual, cfr. Calvo, 2007). A 
partir de tales concepciones, los griegos caraéterizan a Zoroastro (ZopodoTpng) como 
el gran mago que ha compuesto un libro secreto sobre sus artes: 
The Greek constructions of Zoroaster relate to the historical Zoroaster and to the Zoroaster of 
the Zoroastrian faith in one respect only. The Greeks knew that Zoroaster was the “prophet) in 
the sense of the human founder, of the national Persian religion of their times. [...] The Grecks 
construéted two different types of Zoroaster: (1) Zoroaster the prophet or magus, and (2) Zoro- 
aster the philosophical and astrological author. [...] Even ifthe Greeks had wished to reconstruét 
a historically accurate Zoroaster, the task would have been impossible. “Ihe distance in $pace, 
time, and language between Zoroaster and them was simply too great. Furthermore, the only 
possible intermediaries, Iranian magi, were themselves historically distanced from Zoroaster; [...] 


Logic would seem to diétate that, once the magi were associated with magic in the Greek imagi- 
nation, their prophet Zoroaster would necessarily metamorphose into a magician too. And so it 


9 Salvo indicación en contrario, todas las traducciones son nuestras, aunque hayamos tenido en cuenta las 
más habituales, en particular, para el griego, las de la Biblioteca Clásica Gredos. 
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was: the encyclopedic naturalist Pliny the elder (first cent. CE) names Zoroaster as the inventor 
of magic (Natural History 30.23). However, a principle of the division of labor appears to have 
Spared Zoroaster most of the responsibility for introducing the dark arts to the Greek and Roman 
worlds. “Ihat dubious honor went to another fabulous magus, Ostanes, to whom most of the 
pseudepigraphic magical literature was attributed. For Zoroaster, as we shall sec, was reserved the 
astrological literature. Magical works specifically attributed to Zoroaster are few and very late; 
and although Pliny calls him the inventor of magic, he develops no accompanying magician's 
persona for him.'? 


12.2. Teorías antropológicas sobre la magia 


El parágrafo precedente da cuenta de la cristalización en la cultura occidental de 
la categoría de magia, pero no de sus características en términos generales. La gran 
sistematización de las mismas es la ofrecida por Sir James Frazer en su clásica obra 
The Golden Bough," donde expone que las práéticas mágicas se sustentan en las le- 
yes generales de la empatía, por lo que habla de magia simpática, que se basa en dos 
principios fundamentales: lo semejante produce lo semejante (principio de analogía) 
y las cosas que estuvieron en contacto se influyen mutuamente a distancia (principio 
de contigitidad). En relación direéta con estos dos principios, habría dos leyes: la de 
semejanza y la de contagio. Según la primera, el mago o la maga podrían provocar 
un efeéto con la simple imitación de su causa. La segunda implica que aquello que 
se realice a un objeto afectará a la persona, animal o cosa con la que este mantuvo 
contacto o del que formó parte. De estos planteamientos «simpáticos» se derivan 
dos clases de magia: la homeopática y la contagiosa (1922, ed. 1994: 26-28). Por otro 
lado, establece una diferencia básica entre magia y religión (que él concibe en suce- 
sión evolutiva), radicada en el caráíter controlador de la primera, basada en la con- 
fianza del hombre en el poder de su propia voluntad, y propiciatorio de la segunda, 
sustentada en el reconocimiento de su propia impotencia y su apelación a fuerzas 
superiores (¿bider, pp. 45-59 y 804-806). La principal objeción realizada contra este 
planteamiento, más allá de su discutible evolucionismo, es que toma como principio 
de la magia las reglas a las cuales se somete su técnica, sin que, por otra parte, todas 
las manifestaciones mágicas se sometan a ellas ni al principio general de empatía (vid. 
Askevis-Leherpeux, 1988: 43-44), aunque en este plano es preciso separar los poderes 
mágicos de las artes mágicas, que sí se rigen por los principios señalados por Frazer, 
seguido más o menos de cerca por numerosos tratadistas.” 


10 Beck (2002, cfr. 2007: 17-18); vid. también Du Breuil (1982: 64-67) y, para el conjunto de los alien 
sorcerers persas, caldeos y egipcios en las fuentes grecolatinas, Ogden (2009: 33-60). La referencia de Beck a 
Plinio remite al pasaje ya aludido de la Naturalis historia, XXX, 2, donde atribuye a Zoroastro (basándose en 
Hermipo) un tratado de magia de cien mil versos de extensión, dato que, como se ha visto, recoge también san 
Isidoro, pero dando como intermediario, erróneamente, a Aristóteles. 

1 La primera edición de The Golden Bough data de 1890 y comprende dos volúmenes, la tercera y última, 
muy revisada y ampliada hasta doce volúmenes, de 1906-1915. La edición abreviada, preparada por Lady Frazer, 
se publicó en 1922 y a ella responde la traducción española Za rama dorada, de 1944. Una nueva edición abre- 
viada, al cuidado de Robert Fraser y por la que citamos, apareció en 1994. 

1 Como Bouisson (1958), Rico (1975), Luck (1985, ed. rev. 2006: 5-6), Charmasson (1998) u Omidsalar 
(2005). Esto sucede incluso con autores que no comparten el planteamiento de Frazer en su conjunto, como 
Caro Baroja (1967: Í, 29-31 y 1975: 196), Stamm (1998: 7674) o Marco (2007: 107-109). 
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De forma complementaria a este análisis interno, Émile Durkheim y Marcel Mauss 
adoptan una posición de tipo sociológico, desde la cual consideran mágico «tout 
rite qui ne fait pas partie d'un culte organisé, rite privé, secret, mystérieux et tendant 
comme limite vers le rite prohibé» (Mauss y Hubert, 1902-1903, reed. 2002: 15; cfr. 
Askevis-Leherpeux, 1988: 48-49, y Marquilhas, 1999: 114). De este modo, la creencia 
mágica o supersticiosa, que es diffuse, se opone al precepto religioso, que es impératif 
(Askevis-Leherpeux, 1988: 46), pero además «Ces deux extrémes forment, pour ainsi 
dire, les deux póles de la magie et de la religion: póle du maléfice, póle du sacrifice» 
(Mauss y Hubert, 1902-1903, reed. 2002: 13; Mauss, 1950: 14). Otra diferencia es que 
en la religión se establece con las «fuerzas coleétivas» una relación de dependencia, 
mientras que en la magia aquella es de apropiación (Askevis-Leherpeux, 1988: 49- 
50). A diferencia de Frazer, Mauss considera que la magia no se caracteriza solo por 
la forma de sus ritos,” sino por su anclaje social: «Nous ne définissons pas la magie 
par la forme de ses rites, mais par les conditions dans lesquelles ils se produisent et qui 
marquent la place qu'ils occupent dans Pensemble des habitudes sociales» (Mauss 
y Hubert, 1902-1903, reed. 2002: 15). En consecuencia: «Le jugement magique est 
Pobjet d'un consentement social, traduction d'un besoin social, sous la pression du- 
quel se déclenche toute une série de phénoménes de psychologie collective: le besoin 
ressenti par tous suggére á tous la fin» (Mauss y Hubert, 1902-1903, reed. 2002: 89; 
Mauss, 1950: 119). Pese a sus innegables aportaciones, este análisis sociológico plantea 
una dicotomía demasiado marcada entre magia y religión, en especial por lo que hace 
al caráéter maléfico de la primera, lo que constituye una generalización abusiva, con- 
traria a la información histórica sobre las prácticas mágicas. 

Junto a las de Frazer y Mauss, la tercera gran teoría sobre la magia es la enunciada 
por Bronistaw Malinowski (1925) en el marco de su antropología funcionalista, según 
la cual la magia es, ante todo, la respuesta social a una necesidad de certeza, basada en 
la emoción antes que en la experiencia, a la que trasciende en su búsqueda de control 
del entorno, más allá de lo que empíricamente permiten los conocimientos y capa- 
cidades poseídos, en especial en condiciones de impredecibilidad. De ahí deriva el 
papel social de la magia: 

We have seen that all the instinéts and emotions, and practical activities, lead man into impasses 
where gaps in knowledge and the limitations of his early power ofobservation and reason betray 
him at a crucial moment. Human organism reaéts to this in $pontaneous outbursts, in which ru- 
dimentary modes of behavior and rudimentary beliefs in their efficiency are engendered. Magic 
fixes upon these beliefs and rudimentary rites and Standardizes them into permanent traditional 


forms. Thus magic supplies primitive man with a number of ready-made ritual acts and belicfs 
with a definite mental and practical technique which serves to bridge over the dangerous gaps 


13 Aunque tampoco se desentiende de ella y, de hecho, añade una modalidad más a las señaladas por Fra- 
zer: «ll est possible de déméler, 4 travers le fouillis des expressions variables, trois lois dominantes. On peut 
les appeler toutes lois de sympathie si l'on comprend, sous le mot de sympathie, l'antipathic. Ce sont les lois 
de contiguité, de similarité, de contraste : les choses en contact sont ou restent unies, le semblable produit le 
semblable, le contraire agit sur le contraire. [...] On pourrait réunir les trois formules en une seule et dire: conti- 
guité, similarité et contrariété, valent simultanéité, identité, opposition, en pensée et en fait. [....] Les lois de la 
magie dont il s'agissait plus haut n'étaient qu'une sorte de philosophie magique. C'était une série de formes 
vides et creuses, d'ailleurs toujours mal formulées, de la loi de causalité» (Mauss y Hubert, 1903-1902, reed. 
2002: 44 y 53; Mauss, 1950: 57). 
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in every important pursuit or critical situation. [...] The funétion of magic is to ritualize man's 
optimism, to enhance his faith in the victory of hope over fear. Magic expresses the greater value 
for man of confidence over doubt, of Steadfastness over vacillation, of optimism over pessimism. 
(1925, ed. 1944: 68-69, trad. 1974: 107; cfr. Askevis-Leherpeux, 1988: 53-56) 

Aunque sometida a crítica, sobre todo por una concepción demasiado mecanicista 
de la relación entre necesidad y función sociales, la aportación de Malinowski sigue 
constituyendo un apoyo para los análisis de antropología social en el estudio de la 
magia y la superstición, no ya en las sociedades «primitivas» o «salvajes» a las que se 
ceñía su trabajo, sino, especialmente, en las sociedades industriales y postindustriales, 
donde, en teoría al menos, la sensación de impotencia del hombre ante su entorno se 
ve drásticamente reducida (Askevis-Leherpeux, 1988: 56-57). Si esta y las otras dos 
teorizaciones clásicas se basaban en la magia practicada, sobre todo, entre los «primi- 
tivos», George Luck, estudioso de la magia grecorromana, se refiere a esta arte desde 
una perspectiva complementaria, como: 

A technique grounded in a belief in powers located in the human soul and in the universe ouside 
ourselves, a technique that aims at imposing the human will on natrue or on human beings by 
using supersensual powers. Ultimately, it may be a belief in the unlimited powers of the soul. 
(1985, ed. rev. 2006: 33) 

Este autor también alude a la simpatía cósmica como base de la magia: todos 
los objetos y criaturas del universo se hallan unidos por un vínculo («cosmic sym- 
pathy», sympathia rerum); así, si uno de estos elementos se ve afeétado, otro, con el 
que se encuentra de algún modo ensamblado, sentirá el efecto (¿bidem, pp. s y 33-34). 
A nuestro juicio, Luck acierta al destacar el carácter «voluntarista» y suprasensorial 
(o suprasensible, como vierte la trad. de 1995: 35) de la magia, así como su dimensión 
técnica, es decir, eminentemente pragmática. No obstante, se ha de señalar que la idea 
de una cohesión universal no es mágica en sí, sino uno de los posibles sustentos de la 
magia. Como bien señala Hanegraaf (2006: 7174-b), que un marco teórico (theoreti- 
cal framework) se base en la idea de «participación» (o consubstancialidad de causas 
y efectos, similar a la idea de simpatía o cohesión cósmica) en lugar de hacerlo en la 
de causalidad (lógica y física) no implica que sea mágico, aunque permita la magia: 

The fact that much magic is based upon such frameworks does not logically imply, however, that 


those frameworks can in turn be called magic; the faét that such implications have nevertheless 
been drawn has contributed considerably to confusion about the term «magic».'* 


Podría, pues, concluirse que este tipo de cosmovisión (que más justamente podría 
calificarse de mítica) es la condición necesaria, aunque no suficiente, de la magia. Sin 


14 Aunque concordamos con Hanegraaff en el planteamiento general, consideramos preferible la formuu 
lación de Brach (2006: 732b), quien precisa que «magic, like aStrology or alchemy, does not so much depend 
on any single philosophical framework, as that it mainly functions according to a certain world piéture (vision 
du monde) and for that reason, can in faét be subjected to a variety of theoretical approaches, it has been vin- 
dicated by Renaissance thinkers from several philosophical perspectives», aunque, como él mismo reconoce a 
renglón seguido, «Most important and influential is, of course, that of Marsilio Ficino». 

15 Sobre este aspeéto puede verse aquí mismo el $ 3.1.1, así como el apdo. 1 del cap. V. «“Ojos ayrados”: 
Poética y retórica de la brujería», por Alberto Montaner y María Tausiet. Adviértase, no obstante, que, según 
las fuentes antiguas, la sympathia rerum es idea fundamentalmente filosófica, estoica y, en última instancia, 
presocrática (cfr. Luck, 1985, ed. rev. 2006: 5), lo que parece la racionalización de una más difusa concepción 
mítica previa, de modo que podría tratarse de un logos anterior al propio logos conservado. 
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embargo, hay otras, igualmente mítico-simbólicas, que también permiten la apari- 
ción de la misma y que se basan en concepciones de tipo animista u otros, sin presen- 
tar necesariamente una idea de «participación». De hecho, la única conditio sine qua 
non de una mentalidad mágica parece ser la creencia en la posibilidad generalizada, 
aunque no indiscriminada, de acciones a distancia. Esto, a su vez, es compatible tanto 
con un sistema de creencias eSpiritualista (magia numinosa) como con uno al menos 
potencialmente materialista (magia natural), aproximadamente en el sentido en que 
Plotino, habla de % 7%c gúoeos yontela = la magia de la Naturaleza” (Enneades, IV, 
IV, 442930), no referida al estudio de esta, sino a la propia fuerza mágica o fascinación 
natural, de la que el hombre no tiene una clara comprensión.'* 
12.3. Magia y religión 
Hanegraaff, no obstante, da un paso más en su crítica y considera que la noción 
misma de magia no es sino una etiqueta cultural para referirse a prácticas religiosas no 
oficiales o alternativas: 
A more consistent and historically more fruitful approach would be to start by recognizing the 
religious pluralism that has in fadt always characterized Western culture, and analyze magic as 
a largely polemical concept that has been used by various religious interest groups either to de- 
scribe their own religious beliefs and praétices or more frequently- to discredit those of others. 
If any etic concept of magic is Still considered necessary at all, it might be used as the common 
denominator of a discursive field, in which different Occidentalist definitions of deluded or illu- 
sory beliefs were accompanied by doubts about the extent to which they were deluded, illusory, 
backward, or irrational” (2006: 7186) 
Estamos de acuerdo con este autor en rechazar una disociación tajante entre magia 
y religión, por las razones ya avanzadas arriba (cfr. también Caro Baroja, 1966: 37-44, 
y 1967: 1, 26-28, y Luck, 1985, ed. rev. 2006: 2-3). Sin embargo, su postura, que consti- 
tuye una suerte de nominalismo identitario (cfr. abajo la nota 1o del capítulo XVI), 
aunque defendida en términos parecidos por otros estudiosos como Pedrosa (2000), 
Marco (2001 y 2007), Pels (2003), nos parece claramente reduccionista, puesto que 
la alteridad ni siquiera puede considerarse como la condición necesaria, pero no su- 
ficiente, de esa equiparación, dado que no toda otredad se relaciona con la magia, ni 
todas las manifestaciones de magia con la otredad. Por otro lado, el aserto de Hanea 
graaff de que «It is important to recognize that the very insistance on distinguishing 
between the last two categories (religion and magic) does not have its origin in any 
critical scholarly argumentation but means a simple continuation of the historical us- 
age long known to western Christian culture» (2006: 7176) es sencillamente falso. Se 
podrá estar o no de acuerdo con la validez de las mismas, pero no puede negarse que 
se han aducido razones específicas para ello, comenzando por el propio Frazer (1922), 
como se ha visto, y en especial, retomando sus argumentos, por Malinowski (1925). 
El célebre antropólogo cifraba la principal distinción entre religión y magia en el 
hecho de que la primera intentaba propiciarse los poderes superiores, mientras que 


16 Según apostilla Pape (1914: 1, 500b): «wo der Mensch nicht mit klarem Bewubtsein handelt». Por ello 
esa fuerza puede hacer al hombre «odx dyadov 5 ya do Orxcer Ely dévta TG Exelvou cldel ¿dóyorc Ópuaic» = 
“perseguir lo no bueno como bueno atraído por la apariencia de aquello con impulsos irracionales” (Plotino, 
Enneades, YV, 1V, 443031). 
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la segunda pretendía un control direéto sobre tales fuerzas (Malinowski, 1925, ed. 
1944: 3, trad. 1974: 15). A su juicio, magia y religión tienen en común que presentan 
soluciones ante unos problemas que no se pueden solventar de una manera empírica, 
sino a través del rito y de la confianza en lo sobrenatural. Ambas, del mismo modo, se 
basan en una tradición mitológica y existen en el ámbito de lo milagroso, por tanto 
están rodeadas de tabúes y ceremonias (1925, ed. 1944: 67-68, trad. 1974: 105). Sin ema 
bargo, existen importantes diferencias: «we have defined, within the domain of the 
sacred, magic as a praétical art consisting ofaéts with are only means to a definite end 
expected to follow later on; religion is a body of self-contained acts being themsleves 
the fulfillment of their purpose» (ibidem, p. 68, trad. p. 105). Por otra parte, la mat 
gia sería muy sencilla, pues simplemente afirma el poder de los hombres para poder 
conseguir unos efeétos muy determinados, partiendo de unos rituales también muy 
definidos; en cambio, la religión sería un fenómeno mucho más complejo, ya que 
comprende todo el mundo sobrenatural de la fe. Del mismo modo, la magia, «the 
Specific art for Specific ends», suele estar en manos de especialistas y la religión es un 
asunto de la comunidad, del que todos pueden y deben participar, y en el que (al me- 
nos en su forma primitiva) «everyone takes and active and equivalent part» (ibidem, 
pp. 68-69, trad. pp. 105-106). 

Si Malinowski se centraba en las sociedades y culturas «primitivas» para determi- 
nar la disimilitud entre magia y religión, Georg Luck se detiene en el mundo griego 
y romano, lo cual va a permitir atisbar nuevos matices en la temática que nos ocupa. 
A diferencia de los autores anteriores, este estudioso sostiene (a nuestro parecer, erró- 
neamente, al menos en términos generales) que la magia antigua se sirvió de la reli- 
gión, la cual se configura así como una «base» o un «requisito» de la magia, pues no 
podría existir esta última sin la primera, que instaura una determinada cosmovisión: 

For one thing, ancient magic seems to have borrowed extensively from religion, possibly from 
cults and rituals that are no longer attested and therefore only survive as a form of magic. It could 
be said that magic tends to grow on a substratum of religion, like a fungus, and that is able to 
adopt religious ceremonies and divine names. Magic is the great master of disguises. lt operates in 
a twilight zone and deliberately exploits traditions outside its area while claiming that it achieves 
better results. (1985: ed. rev. 2006: 2) 

A su juicio, así podemos entender la necesidad que la magia posee de la religión; 
hay un tronco común y después una compartimentación que nos habla de parcelas 
diferentes de la realidad. De ahí que -sigue exponiendo— haya que considerar algu- 
nos criterios que permitan distinguir magia y religión (para cuya determinación se 
inspira en Mauss y Malinowski): la magia pretende manipular, la religión suplica; la 
magia aplica unos medios para unos fines específicos, la religión resalta los fines en sí 
mismos; la magia se centra en necesidades individuales, la religión en las del grupo; las 
operaciones mágicas suelen ser secretas y privadas, los ritos religiosos son públicos; la 
magia se caracteriza por el vínculo existente entre el oficiante y sus clientes, la religión 
por la relación entre un fundador o profeta y sus seguidores. Por último, Luck añade 
que las oraciones o plegarias a seres celestiales se realizan en voz alta, mientras que los 
conjuros mágicos (a un daluowv o deidad infernal) en silencio o con siseos y susurros 
(1985, ed. rev. 2006: 5-4 y 34-35). No obstante, a su juicio, ninguno de estos rasgos es 
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totalmente definitorio, porque la religión también puede participar de ellos (p. 3), 
por lo que añade un elemento más determinante: 
Hence some scholars believe that there is no fundamental difference between religion and mafic. 
There may be one: praying for something, giving thanks for something, is conceivable in magic, 
but not the consciousness of sin and the prayer for forgiveness. The agus does not recognize sin; 
he is, in a way, above the morality and the law, a law into himself. (p. 35) 

El planteamiento es interesante, aunque, como en otras ocasiones, Luck extrapola 
al conjunto de la magia lo que es más bien propio de su desarrollo en las sociedades 
mediterráneas antiguas y en particular las grecolatinas. En el ámbito chamánico, por 
ejemplo, esta distinción de una religión moral y una magia amoral no parece resultar 
pertinente. A cambio, en nuestro sentir, varias de las diferencias que señala antes son 
realmente operativas y su eventual neutralización solo revela zonas de intersección 
(debidas a circunstancias específicas), no la inexistencia de las correspondientes cate- 
gorías, algo que se aclara si se tiene en cuenta que no se trata de dos manifestaciones 
incompatibles, sino combinables, pero de formas y modos diacrónicamente diversos. 

Más allá incluso va este experto cuando expone que es muy posible (nosotros aña- 
dimos que, al menos por lo que hace a caldeos y persas, es seguro, como queda dicho) 
que los primeros griegos entendieran mal la naturaleza de algunas religiones o cultos 
extranjeros y, por ello, cabría la posibilidad de que la magia de la antigiiedad greco- 
latina simplemente reflejara creencias y rituales de antiguas religiones mal interpre- 
tados. De ahí que, como ya hemos visto, magia (uoyela) se refiriera a una casta meda 
(oí udyor) a la que se atribuían conocimientos rituales y religiosos (Luck, 1985, ed. rev. 
2006: 35-36). De hecho, la apropiación de nombres, conceptos o rituales de religiones 
extranjeras era una constante en la magia antigua, tal y como se puede comprobar en 
los papiros mágicos (ed. Henrichs y Preisendanz, 1973-1974; trad. Calvo y Sánchez, 
1987). Pensemos, por ejemplo, que la antigua religión egipcia fue simplificada por 
los griegos residentes en Egipto, en el período helenístico, y dichas práéticas sobre- 
vivieron, aunque sufrieron diversas transformaciones, en la corriente principal de la 
doétrina mágica (Luck, 1985, ed. rev. 2006: 36; para todas estas importaciones cultu- 
rales, véase también Arnould, 1992: 34-36). 

No obstante, el hecho de que ciertas tradiciones, creencias y ritos religiosos forá- 
neos se reinterpretaran y se identificaran con la magia no permite negar la existencia 
de la misma, que quedaría identificada con una forma de religión, según postula Ha- 
negraaf (2006). En efeéto, no parece que la distinción entre ambas pueda reducirse a 
una oposición entre identidad (nuestra religión) y alteridad (la de los otros), o entre 
creencias aceptables y creencias inaceptables, y menos aún que su identificación en 
otras culturas sea una mera proyección de «ethnocentrism and Eurocentric arro- 
gance» (p. 7184), descalificación (que no refutación) manida donde las haya, habida 
cuenta de que esa distinción es también propia de otros sistemas culturales que dicho 
autor desconoce. 

Así sucede en el árabo-islámico, que diferencia claramente entre dín Teligión” y 
sihr “magia” (dicotomía sobre la que volveremos luego), no oponiendo ambas direc- 
tamente, sino situándolas en planos parcialmente diferentes, entre los cuales se es- 
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tablece una relación compleja, de modo que, como otras prácticas (entre ellas las 
alimentarias y las sexuales), el sihr puede ser halál permitido, lícito, o bien harám 
“prohibido, ilícito” (Fahd, 1997: 568b, Elboudrari, 1998: 7736-775b; Omidsalar, 2005; 
cfr. Lory, 1998: 770b-771a, Hell, 1999: 29-30 y 44-50, y Benkheira, 2012). De ahí la 
ambigúedad con la que, según se advierte en Lyons (1995: L, 48-53, cfr. et. 80-82 y 
104), son tratados en la narrativa épica árabe el s4hir mago” y su versión superior, el 
hakim, propiamente 'sabio' y en particular filósofo” y médico” (sentido éste conser- 
vado por el arabismo hispánico alfaquim - alhaquim, estudiado por Hilty, 1995; vid. 
et. Corriente, 2008: 1044). En general, los magos se oponen a los héroes islámicos y 
rivalizan (desfavorablemente) con sus santos, puesto que «unlike the miracles of the 
saints, magic is often based on the weaker foundation of illusion» (Lyons, 1995: l, 
49), pero en ocasiones son los auxiliares o protectores de los primeros, a los que pue- 
den anunciar el futuro. Por ejemplo, en la Sirar Sayf'b. Dí Yazan, «that accident and 
essence are not entirely antipathetic is shown by his ally, the sorcerer Barnúkh, whose 
magical powers are increased by his conversion [to Islam] from the worship of fire» 
(ibidem, vol. L p. 49, cfr. p. 105 y vol. IL 594-603). 
Se trata de planteamientos narrativos no muy dispares de los que ofrecen los libros 
de caballerías hispánicos o, por lo que hace a las profecías, la épica renacentista, según 
se podrá apreciar en los capítulos VI y IX del presente volumen. Incluso la designa- 
ción de sabios /—as y, sobre todo, sabidores /-as con que a menudo se designa a las ma- 
gas (o, más raramente, magos) en el primero de estos géneros y en la novela pastoril, 
al igual que en otras obras (como el anónimo Zibro de astrología de ca. 1500) revela el 
mismo planteamiento de fondo que la designación de hakzm (aunque, como veremos 
luego, no coincidan normalmente en sus formas). A este respecto, Ibn Haldún señala 
una diferencia interesante entre ambos tipos, homóloga de la que en Occidente se 
establecerá entre brujería y (aStro)magia: 
In his al-Mugaddima, so praised by Arnold Toynbee (d. 1975), Ibn Khaldún (14: c.) States that 
the magician (al-sábir) does not need external help, while the author of talismans (sahib al-ti- 
lasmat) needs the aid of the Spirits of the planets, the secrets of the numbers, the characteristics 
of creatures, and the position of the celestial S$phere which, according to the astrologers (al-1mu- 
najjimún) has an influence on the four terrestrial elements. (Comes y Comes, 2012: 327b) 

En términos generales, en el islam, como señala Elboudrari: 


le sibr (génériquement: magie) est une réalité cognitive et empirique incontestable dont, il ne 
s'agit, depuis la Révélation, que de circonscrire le champ de vérité et de légitimité. D'oú ce para- 
doxe fondamental et comme inaugural du systéme religieux islamique: la magie y est réelle mais 
elle peut étre fausse; réelle dans ses manifestations phénoménologiques et virtuellement fausse 
dans ses fondements ontologiques et axiologiques. (1998: 772b). 


La distinción entre magia y religión también resulta operativa en la cultura china.” 
La primera se designa modernamente (es decir, con posterioridad al siglo VI d. C.) 
mediante el término zóngji4o, que alude a la dimensión ética, antes que cúltica, de 


17 Agradecemos las orientaciones prestadas sobre este punto a Gabriel García-Noblejas, de la Universidad 
de Granada, cuyo volumen de (2012) contiene un excelente capítulo sobre la medicina, debido a Alejandro 
Peñataro (2012) , que atañe en gran medida al tema aquí comentado (esp. pp. 337-363). Para todo lo dicho a 
continuación, nos basamos además en Granet (1922, reed. 1998), Schumacher y Woerner (1993) y Adler (2002, 
trad. esp. 2005). Para las práéticas sortiarias jidgúwén (HH EX, lit. “oráculo”), vid. et. Cardona (1986: 61-62). 
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las religiones chinas, pues se compone con el ideograma jido (4%), que propiamente 
es “enseñanza, doétrina”* y atualmente aparece tanto en las combinaciones para 're- 
ligión” (5% zóng + 4%  jiao, cfr. Rújido “confucianismo, Daojido taoísmo, Fójido 
“budismo” fidijiao cristianismo, Visilánjiao “islamismo”), como para las enseñanzas 
de cualquier ética o filosofía.'> Frente a la religión como doctrina (4% jido), la magia 
es ante todo un arte o técnica (( sh), primitivamente la del hechicero o, más pro- 
piamente, chamán (AX wh, en la antigua escritura sigilar 2hu4n: U y H), cuyo ideo- 
grama representa, estilizadamente, a un hombre con los brazos abiertos y con sendas 
piezas de jade (E yz) en las manos, ya que este mineral se empleaba en rituales de 
conexión con los espíritus del más allá y de solicitud de favores a los mismos, además 
de formar parte del ajuar funerario, como amuleto psicopompo (cfr. Cooper, 1978: 
88b-894; Cirlot, 1979: 258; Vázquez Hoys, 2003: 2994-b). De aquí la designación de la 
hechicería o magia popular como wiúshú (¿E4H ), también conocida como ya4oshú (4 
M5), literalmente “el arte de [invocar] demonios [4 y4o], postergada desde el esta- 
blecimiento del confucianismo como religión oficial. Por otro lado existe, en un nivel 
superior, el móshú (ENT) o mófá (MEE) es decir, el “arte” (Hi shw) o regla, método 
(YE fa) de la magia (HE mo), que incluía también la magia artificial e ilusionista, 
como sucede en el islam con ¿/m an-nirangat o “arte de la magia [natural]' (cfr. EP, 
vol. VIIL p. 516, y Savage-Smith, 2004: XXVIH-XXIX). 

Al igual que en la cultura árabo-islámica, en la china no se produce una oposición 
polar entre magia y religión, si bien el grado de complementariedad de ambas ma- 
nifestaciones varía en virtud de las cuatro grandes corrientes religiosas: la religión 
antigua o tradicional,* el confucianismo, el taoísmo y el budismo. En la primera y en 
la tercera tal distinción resulta más evidente, pero no por contraste (es decir, como 
entidades separadas), sino porque se relacionan con práéticas que se pueden identifi- 
car más claramente con la magia, como las propias de los médicos o sanadores de tipo 
tradicional. La diferencia y a la vez la mutua vinculación resultan especialmente claras 
en el surgimiento del taoísmo, en el que la actividad mágica (desarrollada en el marco 
de la religión tradicional) precede a la existencia de la nueva doctrina religiosa (¡¿40): 
«La tradition veut que la doétrine taoiste se soit élaborée dans un milieu spécial, 
celui des archivistes seigneuriaux. Cette corporation détenait les secrets traditionnels 
des régles divinatoires, des priéres magiques, de la science astrale, médicale, pharma- 


18 Compárese con los términos que designan la “fe (religiosa), y que significan igualmente “convicción, 

principios”: xi2ydng (EU) y xinnian (5:35), ambos compuestos con el ideograma xiz (E), lit. carta, men- 
ES 
saje” 

19 El confucianismo (Rújiá o Rújido) se consideraba históricamente la “escuela (2% ji4) de los letrados” 
(ff 7ú), pero a raíz de la aparición del budismo, paso a considerarse una enseñanza o doétrina (¿jido), por 
ser el término que los budistas empleaban para referirse a sus propias enseñanzas. A partir de ahí, se amplió su 
uso para incluir las enseñanzas de las escuelas taoístas, quienes pretendían competir e igualarse con los budis- 
tas, en cuanto a términos doctrinales y organización de las respeétivas agrupaciones religiosas. 

20 Conservada luego como religión popular, pertenece al tipo de religión difusa, asentada en la veneración 
de las divinidades, pero sin rituales fijamente establecidos ni lugares permanentes y exclusivos para el culto. 
Dentro de la religión popular surge también el culto a personas consideradas de una calidad espiritual sobre- 
saliente o que habían aétuado de forma notable por el bien común, las cuales son divinizadas a su muerte y 
reciben un culto local y no estipulado ni aprobado por ninguna de las religiones mayores. 
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ceutique, et, en bref, de tous les procédés de connaissance et d'action que "homme 
posséde sur la Nature» (Granet, 1922, reed. 1998: 178). En efecto, el antecedente del 
Daoshi o 'maestro del Tao, el doétor y sacerdote del taoísmo religioso (Daozido), es 
el fangsh1 (literalmente, 'maestro de las recetas”), surgido durante la dinastía Jin (265- 
420 d. C.), quien dominaba, entre otras disciplinas, la astrología (zh4nximg xué), la 
geomancia (ka4nyú) y el fangshu o “arte de las recetas” (que no se ha confundir con el 
fengshuí hoy de moda, aunque también tenga origen taoísta), a menudo traducido 
como “alquimia; que incluía la elaboración de elixires y talismanes, a cuyos preparados 
y técnicas (de respiración, sexo y artes marciales) se atribuía la capacidad de propor- 
cionar la inmortalidad, como a la panacea de los alquimistas occidentales. 

Por otro lado, el hecho de que, ya desde el vocabulario griego (según queda dicho 
y veremos luego en detalle) se establezca la categoría de magia (y otras conexas) y que 
esta no deje de ser operativa hasta nuestros días solo puede deberse a la existencia de 
algunos rasgos que permiten reconocerla frente a otras manifestaciones culturales. 
Aquellos, como quiere Hanegraaff (2006), podrían restringirse a la expresión de otre- 
dad, pero el mero hecho de que determinadas creencias, actitudes o comportamientos 
se «alterifiquen» indica que hay un soporte objetivo (es decir, basado en elementos 
del registro faCtual) para el establecimiento de la categoría. Estos no pasan necesaria- 
mente por lo único que está dispuesto a conceder dicho autor, es decir, la considera- 
ción de determinadas creencias como ilusorias o ilegítimas (lo que corresponde más 
bien al concepto de superstición, sobre el que volveremos luego), porque, según se 
verá en los diversos trabajos que componen el presente volumen, pese a ser coetáneos 
del inicio de las colonizaciones europeas ultramarinas (lo que podría propiciar una 
mera equiparación de hechicería o brujería y religiones aborígenes), la magia y sus 
afines no se consideran en general ilusorias o vanas, sino plenamente reales y eficaces, 
aunque su operatividad se atribuya a menudo a elementos considerados heterogéneos 
respecto de los que las propias creencias mágicas sustentaban. Cierto que, en este pe- 
ríodo, se habla también de creencias vanas, pero, cuando no se les achaca operatividad 
alguna (entrando en la clase de las supercherías), se habla más bien de superstición 
que de magia o hechicería, por más que las fronteras entre aquella y estas sean permea- 
bles y por momentos difusas, como veremos después en detalle. 

Sin duda, en la conformación de la magia resulta pertinente la oposición entre 
lo público y lo privado, lo formal y lo informal, lo oficial y lo oficioso o extraoficial 
(cfr. Arnould, 1992: 33-34), pero esto no priva de pertinencia a la categoría, primero, 
porque ya se ha constituido como un elemento de distinción socioculturalmente re- 
levante en los casos en que la misma se admite (como sucede en la cultura occidental, 
antes y después del cristianismo, o, según acaba de verse, en la árabo-islámica y en la 
china), y segundo y más importante, porque ese aspecto es correlativo de otros que 
no dimanan de su condición de privado + informal + oficioso (como opina también 
Calvo, 2007: 86-87). Es decir, en la mayoría de los casos no se limitan a ser el mismo 
tipo de práéticas realizadas de modo irregular o marginal, sino que constituyen un 
tipo formalmente distinto, que además posee finalidades diferentes y sobre todo fun- 
ciones socioculturales claramente dispares. Así, para que una determinada manifesta- 
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ción cultural pueda considerarse una religión ha de incluir una determinada noción 
de lo divino o de lo sagrado (cfr. Wunenburger, 1981), vinculado de algún modo a una 
cierta concepción cosmológica (o al menos cosmogónica) y escatológica, así como a 
una forma de relación (cúltica o ética, cfr. Alonso Díaz, 2003) entre el ser humano 
y ese elemento divino o sacro. Sin todo ello, parece ocioso hablar de una religión. 
En cambio, la magia es un sistema operativo destinado específicamente a influir por 
medios indirectos (no necesariamente de índole espiritual o numinosa) sobre el com- 
portamiento de las personas u otros seres animados o inanimados mediante fuerzas 
intangibles, una dúvayas (según la terminología griega, vid. Luck, 1985, ed. rev. 2006: 
6-9, 33 y 497), ya se conciba como proyección de la voluntad del mago, ya como su 
poder de conexión con el mundo demónico, ya como resultado de manipulaciones 
que actúan mediante la participación, cohesión o simpatía universales. Por lo tanto, si 
bien Hanegraaff tiene razón en subrayar que, en términos absolutos, no pueden diso- 
ciarse magia y religión, como frecuentemente se ha hecho, tampoco pueden identifi- 
carse sin más. Todo apunta a que se trata de dos manifestaciones culturales vinculadas 
(puesto que, en definitiva, ambas tienen un soporte en el pensamiento mítico-simbó- 
lico, frente al lógico-científico),” pero distinguibles, entre las cuales se da un ámbito 
de intersección cuya existencia y características solo pueden determinarse de modo 
discreto en el estudio de casos particulares. Puede, en suma, haber religión con y sin 
magia o magia con y sin religión. Como señala Caro Baroja (1974: 176): 
La mentalidad mágica, en sí, es una expresión o manifestación de pensamiento humano, que no es 
la religiosa, ni la filosófica, ni la científica y que, sin embargo, en los pueblos del Mundo Antiguo 
tiene que ver con la religión o religiones sucesivas, con la filosofía o ciertos sistemas filosóficos, y 
con el desarrollo de la Ciencia, o ciertos aspectos de ella. También con las artes y las letras. 
Finalmente, hay que advertir, retomando una nota diferencial ya señalada —con 
diversas formulaciones— por varios de los estudiosos precitados y otros como Caro 
Baroja (1966: 41-44), Campagne (1997: 53) y Hell (1999: 30), que existe una deter- 
minante diferencia de modalidad (que a su vez traduce una actitud sensiblemente 
distinta) entre la actuación cúltica (propia de la religión), que es propiciatoria, y la 
mágica, que es conminatoria. Esto se aprecia muy bien en el contraste entre dín y sibr, 
porque el primer término representa, etimológicamente, «the corpus of obligatory 
prescriptions given by God, to which one must submit. Thus díz signifies obligation, 
direction, submission, retribution. [...] Now the first of these obligations is to submit 
to God and surrender one's self to Him», que es a su vez el sentido de ¿slám (Gar- 
det, 1965: 293b, vid. et. Lane, 1863-1893: II, 9444-b), mientras que el segundo sig- 


21 Sobre este aspecto, véase abajo el $ 3.1.1, así como el apdo. 1 del cap. V 

22 Ajuicio de Hell, «lidée d'un simple opposition [entre magie et religion] cede pour faire place a celle 
d'une profonde compénétration» (1999: 30), lo que, aunque sea cierto en numerosos sistemas culturales (cfr. 
Arnould, 1992: 27-32), no puede generalizarse, como muestra bien el caso de la cultura cristiana tardoantigua 
y medieval. En este sentido, resulta más iluminadora la constatación de Vitebsky: «El chamanismo no es una 
religión única y unificada, sino una forma de cruce cultural de sensibilidad y práética religiosa. En todas las 
sociedades que conocemos hoy en día, las ideas chamánicas suelen formar sólo una parte de las doctrinas y 
estruéturas de autoridad de otras religiones, ideologías y cultos» (1995, trad. 2001: 114). Es más, como señala 
Hutton, «the Specialists designated by this range of names [i. e. shaman and others] were rarely at the centre 
of traditional social or religions life. [...] Shamans did not perform the regular sacrifices among the Sekups and 
were not concerned with normal rites of passage in the Altai» (2001: 48). 
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nifica primariamente <« The turning a thing from its proper manner of being to another 
manner: [...] and hence, enchantment, or fascination» (Lane, 1863-1893: IV, 1316c; 
cfr. Fahd, 1997: 567b). En consonancia, desde la religión se solicita la merced de la 
deidad, mientras que con la magia, por el contrario, se pretende alcanzar un objetivo 
direétamente mediante el ritual adecuado o bien (en el caso de invocar a una entidad 
numinosa) se exige el cumplimiento del mismo.” Una impetra, la otra impreca. Esto 
lo advirtió ya y lo describió magistralmente Lucano en el retrato de su venefica Eriéto: 

Semina foecunde segetis calcata perussit, 

et non letiferas $pirando perdidit auras. 

Nec superos orat, nec cantu supplice numen 

auxiliare vocat, nec fibras illa litantes 

novit: funercas aris imponere flammas 

gaudet, et accenso rapuit que tura sepulcro. 

Omne nefas superi prima iam voce precantis 

concedunt, carmenque timent audire secundum. (Pharsalia, VI, 521-528) 

De este modo, el deprecativo culto religioso solo es concebido como la causa me- 
diata del efecto perseguido, 
pero la imperativa operación 
mágica, incluso si no se cons- 
tituye en la causa material e 
inmediata del mismo (según 
ocurre en toda la magia numi- 
nosa, incluida la demoníaca), 
sí se considera su causa efi- 
ciente. Este carácter necesario 
del efeéto buscado (en virtud 
de la mera pronunciación) se 
observa bien en el concepto 
latino de carmen “encanta- FIGURA 12. El conjuro de Ericto. 
miento; poema, canto, originalmente “fórmula rítmica ritual y solemne” usada en el 
ámbito mágico-religioso, pero también, lo cual es muy significativo, en el jurídico 
(vid. Ernout y Meillet, 1956: 100b-1014; OLD, p. 2784). En ese sentido, la mentalidad 
mágica, además de ser voluntarista y antrópica (pese al ocasional recurso a entes espi- 
rituales), tiene mucho de mecanicista, pues da por segura la efectividad de sus medios, 
que se sigue de su mera aplicación: 


Wherever sympathetic magic occurs in its pure unadulterated form, it assumes that in nature one 
event follows another necessarily and invariably without the intervention of any $piritual or per- 
sonal agency. [...] The magician does not doubt that the same causes will prodice the same effects, 
that the performance of proper ceremony, accompanied by the appropriate Spell, will inevitably 
be attended by the desired results. (Frazer, 1922, ed. 1994: 45) 

Par le fait qu'ils sont arrivés 4 se préoccuper de contagions, d'harmonies, d'oppositions, les magi- 
ciens en sont venus á Pidéc d'une causalité, qui n'est plus mystique, méme lorsqw'il Sagit de pro- 
priétés qui ne sont pas expérimentales. C'est méme en partant de lá, qwiils ont fini par se figurer 


23 En el segundo caso, <« This is less rooted in a belief in an inherent power of the ritual word than in the 
assumption that the magician's direét access to a supreme divinity grants him power over the lesser demons he 
is using for his purpose» (Graf, 120 :20064). No obstante, esto no puede hacerse extensivo a toda la magia. 
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une facon mécanique les vertus des mots ou des symboles. (Mauss y Hubert 1902-1903, reed. 
2002: 53). 

Magic [is founded] on the belicf that hope cannot fail nor desire deceive. [...] Again, the beliefin 
magic, corresponding to its plain practical natures, is extremely simple. It is always the afirmation 
of man's power to cause certain definite effeáts by a definite Spell and rite. (Malinowski, 1925, ed. 
1944: 67-68) 

Si pensava cosi che la forza propria di quell'invocazione venisse consegnata, senza possibilitá de 
dispersione, alla divinitá destinataria, che sarebbe stata costretta ad esaudire la richiesta, prigio- 
niera essa stessa della formula e del chiodo. (Cardona, 1986: 73) 

La creencia en el poder mágico de la palabra era tal que se creía (y se sigue creyendo en términos de 
superstición) que el enunciado de un hecho equivale al hecho mismo y un conjuro bien hecho es 
siempre efeétivo, para lo cual tiene que estar técnicamente sin fallos. (Vázquez Hoys, 2003: 4484) 


1.3. Tipos de magia 


Establecido, pues, que existe una actividad que, aunque esté muy vinculada a la 
religión por su adscripción genérica, resulta clasificable como magia en virtud de su 
diferencia específica, puede advertirse que dentro de la misma también existen subes- 
pecies, aunque su distinción no deja de ser problemática. 


13.1. Zas tipologías consagradas 


Una división ya clásica es la de magia alta y baja (vid. Nathan Bravo, 1999). La pri- 
mera comprende la astrología, la alquimia y la nigromancia; la segunda, la hechicería, 
la curación mediante encantamientos y la adivinación. Es decir, la magia se va concre- 
tando en una serie de ramificaciones que no van a representar más que la encarnación 
precisa de ese intento de influir en un cierto estado de cosas y, según use unas estra- 
tegias u otras para lograr sus objetivos, se hablará de una u otra de las mencionadas 
magias. Del mismo modo, también se ha venido señalando una diferenciación entre 
magia natural y magia numinosa o espiritual, dependiendo de si el oficiante se valía o 
no de invocaciones a fuerzas superiores espirituales, que se solían hacer coincidir con 
los demonios. Otra dicotomía clásica es la que opone magia blanca y negra (Peuckert, 
1956; Zambelli, 2007), normalmente diferenciada en virtud de sus procedimientos, 
como se aprecia en las definiciones de Autoridades transcritas más arriba y que se co- 
rresponden a la diferencia entre magia natural y magia diabólica (para el surgimiento 
de estas categorías, véase el detallado estudio de Giralt, 2011). No obstante, otro plan- 
teamiento vinculado a dicha nomenclatura es el que se basa solo en los fines y no en 
los medios, de modo que la magia blanca sería la benéfica y la negra, la maléfica (Cam- 
pagne, 1997: XXIV). De hecho, estos dos criterios tipológicos son complementarios, 
según había sistematizado ya Martín del Río en sus Disquisitionum magicarum libri 
sex, lib. I, cap. 11: 

Magia [...] dupliciter dividitur ab eficiente causá, et á finali. Ab illa in Naturalem, Artificiosam, 
et Demoniacam; ab hac in bonam et malam. [...] Tam late sumpte Magice; divisio, petenda ex 
causus finali et eficiente. Ab efficiente ducitur divisio in Naturalem, Artificiosam et Diabo- 
licam; quia cunéti effectus cius adscribendi sunt, vel insite rebus nature, vel humanz industriz, 
vel cacodemonis maliti. (4 finali causá, reGe dispartitas; primo ¿n bonam, si bona intentione 


et licitis mediis utatur (quod tantum competit artificiose vel naturali) et in mala, cuius semper 
finis vel media, quibus utitur, prava sunt; hec peculiaris est Magix prohibite. (£ jp2ra y p2b). 
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Pico della Mirandola ya había planteado la división por razón de causa eficiente, 
aunque reducida a dos: 


Proposuimus et magica theoremata, in quibus duplicem esse magiam significavimus, quarum al- 
tera demonum tota opere et auctoritate constat, res medius fidius execranda et portentosa. Altera 
nihil est aliud, cum bene exploratur, quam naturalis philosophiz absoluta consumatio. Utriusque 
cum meminerint Greci, illam magix nullo modo nomine dignantes yontelav nuncupant, hanc 
propria peculiarique appellatione poyelov, quasi perfectam summamque sapientiam vocant. (De 
hominis dignitate, $ 37, 1.2 228-229) 

Pereira admite también esta dicotomía: «Duplice, supra Magiam fecimus, unam 
naturalem, alteram non naturalem ». La primera es lícita: «Naturalis cúm sit doctrine 
Physice, Medice, ac Mathematice pars nobilissima, per se bona 8% honesta est, homi- 
numque studio % cognitione dignissima ». La segunda, que es demoníaca, depende, 
en cuanto a su licitud, de si se aborda de modo especulativo u operativo: 


Magia veró non naturalis, presertim que commercio $ foedere inito cum Demone nititur, duplir 
citer addisci potest, vel speculativé tantum, vel etiam utendi 8% exercendi. Nuda cognitio Magie 
per se mala non est, omnis enim cognitio veri bonum quoddam 8 perfectio est intellectus [...]. 
Usus autem huius Magiz totum damnatus est 82 vetitus, non solúm lege divina 8 Ecclesiastica, 
sed etiam civili, nec Christianorum tantúm, sed etiam Gentilium. ((4dversus fallaces et supersti- 
tiosas artes, lib. L, cap. XIV, pp. 105-107; cfr. santo Tomás, Super Sententiis, lib. 2, d. 39, q. 1,2. 2 ad 
s”, y Quodlibet TV, q. 9 a. 1 co). 


En cambio, Guazzo, en su (ompendium maleficarum considera que «Magie quae 
tuor sunt species, quarum una dicitur naturalis, alia physica, alia prestigiatrix, et alia 
demoniaca» (L ii, p. 4). La primera «nil aliud est quám exactior quedam arcanorum 
Nature cognitio» (ibidem, p. 4); la segunda «se[u] Artificialis Magia, mira quedam 
per humanam industriam perficit, et hanc Mathematicam voco, que nititur principiis 
Geometricis, Arithmeticis, vel Astronomicis» (p. 5); la tercera es «Alia species [...] 
mixtorum effectuum ex veris et falsis, sivé apparentibus tantum» (p. 6), mientras 
que, a propósito de la cuarta y última, «sciendum est, huic pessime arti adherere seme 
per sivé expressam, sivé tacitam diaboli invocationem [...] et consilio doemonis [sic] 
fit» (p. 13). En fin, Torreblanca, en sus Epitomes delictorum, también conocidos como 
De magia, acude como criterio preeminente a la causa formal, distinguiendo la magia 
divinatrix de la operatrix,** de las cuales subdivide la primera en divinatio naturalis, 
artificialis y monstruosa contra naturam, mientras que la segunda lo hace (siguiendo 
muy de cerca a Guazzo) en divina et naturalis (que corresponde a la prisca scientia del 
hombre, anterior a su caída: «Magia principio consummata phylosophia fuit circa 


24 Laidea procede de Martín del Río, pero él aplica esta división solo a la magia natural: «Naturalis Magia 
dividitur in operatricem (> divinatricem, hec in abditis 8c futuri coniectandis versatur, [...] illa miros effectus 
producit» (Disquisitiones magice, 1, 111, p. 52) Este planteamiento permite mantener unidas estas dos clases de 
magia, frente a posturas modernas como las de Charmasson (1998: 778-7794) y Savage-Smith (2004: XIHI- 
XIV), que consideran que se trata de dos manifestaciones diferentes. Esta vinculación de la magia operativa y la 
adivinatoria no es solo histórica (habida cuenta de que ambas modalidades usualmente han sido competencia 
de un mismo practicante, como se aprecia también en el chamanismo, vid. Vitebsky, 1995, trad, 2001: 104-105, 
y Hutton, 2001: 56-57), sino de base: si la magia consiste, como define la primera de estas autoras, en un «en- 
semble de techniques permettant au magicien d'agir sur le monde environnant et de le modifier, en bien ou 
en mal, á son profit ou au profit l'un autre» (p. 7794), en dicha modificación del entorno se incluye la acción 
de desvelar lo oculto, propio de las artes adivinatorias, cuyo sustento son, igualmente, las acciones a distancia, 
aspecto fundamental no tenido en cuenta por ninguna de las dos autoras (cfr. las notas 2 y 415 del cap. XVI). 
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divina et humana potissimum cognitio de Deo et inmortalitate animo [...]. Que cum 
ceteris scientijs Adamo elargita est, á quo posteritas edocta per manis et orbem eam 
propagavit», lib. II, cap. 1, 9$ 5-6, f. 7711),* artificiosa et prestigiatoria (que deriva de 
la anterior: «Naturalis artificiosam genuit Magiam, quia natura ars imitatur», lib. IL, 
cap. IL, $ 1, f. 79ra, siendo la segunda meramente «ludicra et deceptatoria », lib. IL, 
cap. K11, $ 1, £. 8ovb) y, finalmente, en demoniaca, que, a su juicio (inspirado en Martín 
del Río, Disquisitiones magice, L, 1V, q. 1, p. 17b), se propaga so capa de las otras dos: 
«Magia demoniaca naturali, et artificiosa solet occultari, nam diabolus, vel nature 
vim mentitur, vel artificiam» (lib. IL, cap. v, $ 1, £. 83va). Como puede apreciarse por 
estos textos y los citados en el $ 1.1, las tipologías coetáneas tampoco son totalmente 
homogéneas, aunque básicamente dividen la magia en virtud de sus causas eficientes 
(magia natural, ritual o numinosa, artificial y demoníaca) y de las finales (blanca y ne- 
gra), si bien los tratadistas canónico-teológicos reducen la numinosa a la demoníaca y 
ambas a la magia negra, mientras que a menudo la magia artificial se considera solo 
una especialidad de la natural. 

Estas clasificaciones actuales y pretéritas resultan de interés, estas sobre todo para 
comprender la propia conceptualización renacentista de la magia, pero sugieren una 
división diastrática o diafásica demasiado neta de sus manifestaciones, además de 
incluir términos de alcance heterogéneo. Con razón, pues, señalaba Savage-Smith 
(2004: xiii) que son «to a large extent inappropriate in the Islamic context», cuando 
ni siquiera responden bien a las manifestaciones de la magia europea occidental.” Por 
ejemplo, la astrología o la nigromancia, tradicionalmente incluidas en la magia alta, 
se podían emplear como recurso adivinatorio, modalidad que Nathan Bravo (1999) 
adscribe a la baja, mientras que para una curación (también incluida en esta última) 
podría recurrirse a la hechicería, pero también a la magia talismánica de inspiración 


25 Sobre la idea de magia como consummata philosophia, véanse el $ 2.3.1 y la nota 7 del cap. XVI Para 
la taxonomía de Torreblanca, cfr. Bruno: «generaliter magiam triplicem accipimus: divinam, physicam et 
mathematicam. [...] luxta tres prediétos magiz gradus tres mundi intelliguntur: archetypus, physicus et ratio- 
nalis» (De magia, procem., pp. 400 y 403), y en especial Del Río: «Naturalem veró legitimamque Magicen 
cum ceteris scientiis Adamo Deus largitus; a quo posteritas docta, per manus et orbem eam propagavit; de hac 
arbitror intelligendum, quod ex Thalmudicis Quinquarboreus in c. 5. Threnor. tradit Sanhedritas ludeorum 
Magix peritos esse debuisse» (Disquisitiones magice, L, 111, p. 4b), a quien sigue también Guazzo: «Natura- 
lem Magiam cum ceteris scientiis Adamo Deus largitus est, 4 quo posteritas edoctas per manus, et orbem cam 
propagavit» (Compendium maleficarum, I, 11, p. 4). Adviértase la posición netamente contraria (y bastante 
excepcional en el panorama de la época) de Giovanni Francesco Pico della Mirandola (el sobrino del gran Gio- 
vanni) en su tratado De reruz prenotione (1507), en el que ofrece una clasificación completamente distinta de 
la magia, subrayando su origen humano: «Hinc triplex magia suborta: prima que Persarum esse peculiaris 8% 
in Perside nata; hec auCtoren habuit Ormacem é Zoroastrem, sed non eum fortasse qui vulgo etiam doctiori- 
bus persuasus, se alium Oromasi filium hanc postea Tharicius Zalmoxis excoluit. Secunda quam incantatores, 
venefici et necromantes profitentur. Tertia quam naturalem vocaverunt, cuiusmodi haberetur prima illa Persa- 
rum magia Persicis monumentis minine [/ege minime] nobis constiti» (VIL 11, £. P6v). 

26 En efecto, desde la consideración canónico-teológica de la magia, fuera de la natural, no la hay blanca: 
<Cum nulla sit Zheurgia neque alba Magia, sequitur, omnem hanc prodigiosam Magiam, non aliam quám 
Goetiam $ nigram: hanc solemus vocare Magiam Specialem» (Martín del Río, Disquisitiones magice, 1, q. 
3, p. 54b). En cambio, « Thaumaturgica, ut 8 Magia naturalis, per se bona est, et licita» (¿bidem, 1, 1V, q. 1, p. 
174). 

27 Para el sihr árabo-islámico véanse (además de lo dicho en el $ 1.2.3) el $ 1.3.2 y, sobre todo, el capítulo 
XIII, «Recetarios mágicos moriscos», por Pablo Roza. 
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astrológica, como la que aborda Marsilio Ficino en el libro 1H del De vita, «ex qua 
tamen beneficium ab universo $perare videntur» (TIL, XIX, p. 342) y acepta expresa- 
mente, aunque con dudas sobre su efeétividad, el padre Vitoria: 


Item, secundo magi operantur adhibitis certis rebus naturalibus et materialibus. Item, sub certo 
situ et constellatione astrorum, fabricantur ¡sti suas imagines et annulos, non ex quavis, sed ex 
certa materia, et observatis punétis, ee motibus astrorum; que omnia frustra fierent et adhibeu 
rentur, si effetus expedtarentur a virtute substantiz separate, et non a causis naturalibus. Ergo 
videtur dicendum quod opera magorum sunt naturalia. [...] Ad huius idem opinionis etiam facit 
quod philosophi non reiiciunt imagines quas vocant astronomicas, quas adhibent etiam in curati- 
one morborum. Inter quos unus fuit Marsilius Ficinus, qui inter medicamenta naturalia imagines 
ponit astronomicas. Ut videmus vulgo annulos ferreos gestari ad certam stellarum positionem 
fabrefactos, quos putant certis gritudinibus mederi. (De arte magica, $ 6, pp. 1239 y 1241)* 


En cuanto a la diferencia entre la magia natural y la numinosa (también denomi- 
nada ritual o ceremonial), no puede equipararse sin más a la que separa la primera de 
la magia del nigromante o la hechicera, es decir, la que supuestamente recurre al pacto 
diabólico, puesto que los espíritus a los que se dirige la segunda, cuando es blanca, son 
de tipo numinoso o daimónico, es decir los genii o demones (según Porfirio divididos 
en ol xoxodaluoves, malignos, y ol eddmípoves, benignos, a veces identificados con los 
ángeles cristianos)” que, de acuerdo con la doétrina neoplatónica, se suponían presi- 
dir el movimiento de los planetas u otros fenómenos naturales, de un modo no muy 
diverso al que el ángel de la guarda custodiaba las almas humanas, según la doétrina 
cristiana”. Finalmente, los mismos recursos (sobre todo, los hechiceriles) poseen fi- 


28 Uno de los manuscritos presenta una interesante apostilla, la cual, como señala el editor de las Relectio- 
nes, «debió añadir oralmente nuestro teólogo como ejemplo ilustrativo, pues la nota: ex Victoria, escrita al 
margen, garantiza la autenticidad de la frase latina, cuya versión es: “y yo vi uno de éstos (anillos de hierro) que 
servía para quitar el dolor de cabeza que se llama la xaqueca y me lo mostró un cierto médico y astrónomo, 
hermano de un librero que se dice Pascua. Y dijo que tenía otro semejante cierto doctor salmantino llamado 
señor Francisco de Osorio”» (Urdanoz, 1960: 1226). 

29 Así sucede, por ejemplo, en las obras de magia astral de Alfonso X el Sabio: «lo común es que en la 
astromagia alfonsí los mediadores sean ángeles, lo que parece establecer una diferencia sustancial entre la magia 
del monje condenado en el relato de las (antigas y la del mago que desarrolla las ceremonias descritas en el Z¿bro 
de astromagia. El intermediario sobrenatural es un elemento indispensable de la magia antigua, y en los papiros 
mágicos helenísticos aparece con profusión bajo su denominación griega, páredros. Pero en la tradición helenís- 
tica el mago que invocaba no sabía en qué forma se le aparecería el daimon intermediario que era este páredros. 
Sin embargo, en la magia medieval se adaptó esta figura al dualismo que el Cristianismo había desarrollado 
desde la Antigúedad Tardía: si la magia podía ser aceptable o no, los intermediarios tenían que ser buenos o 
malos, esto es, ángeles o demonios. Alfonso X no tendrá dudas sobre el hecho de que sus intermediarios con 
los poderes de los planetas y otros cuerpos celestes habrán de ser los ángeles: una misión, la de intermediario 
sobrenatural con los astros, de antigua raigambre» (García Avilés, 2006-2007, reed. 2010; cfr. et. 1997: 25-26). 
Lo mismo sucedía con un mago francés procesado un siglo después: «le texte de cette confession nous pré- 
sente Jean de Bar d'une facon un peu moins dévalorisante, comme un adepte sincére, mais trompé par le diable, 
d'une magic angélique qui s'avére en fait étre démoniaque (cf. Part. 6 [de sa confession]: “que je cuidoy estre 
bon angel”, auquel correspondent les art. 14 et 19 des condamnations) et dont le but avoué est le recouvrement 
d'une science infuse et révélée, d'un savoir total prétendument possédé, aux temps bibliques, par de saints pro- 
phétes et transmis par des anges» (Boudet, 2001: 133). Como bien señala este autor, este planteamiento deriva 
sobro todo del Ziber Razielis, la traducción alfonsí del tratado hebreo de aStromagia talismánica Sefer Ráziel 
ha-Malák o libro del ángel Raziel, sobre el que puede verse el $ 3.2.3 de cap. XTV, por Alberto Montaner. 

30 En cuanto a los demones astrales, señala Giordano Bruno que «habent magi pro axiomate, in omni 
opere ante oculos habendum, influere Deum in Deos, Deos in (corpora celestia seu) astra, que sunt corpo- 
rea numina, astra in demonas, qui sunt cultores et incol* astrorum, quorum unum est tellus» (De magia, 
procem., pp. 401-402). Para un ejemplo concreto, véase lo que dice el Picatrix latinus sobre Venus: <« Te autem 
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nalidades ambivalentes y el mismo operario, en virtud de lo que le soliciten, los podrá 
utilizar con fines positivos o negativos (calificación que, por otro lado, no deja de ser 
relativa al punto de vista del interesado, por ejemplo en el caso de los hechizos amo- 
rosos o de los conjuros para tener fortuna en el juego). 

Si se combinan los elementos diastráticos con los diafásicos, y aun a riesgo de cierta 
simplificación, cabe señalar que la magia, según las práCticas realmente documentadas 
en el Renacimiento (como se verá a lo largo del presente volumen), no se articula pro- 
piamente en dos grandes dicotomías (alta / baja y blanca / negra), sino que se reparte, 
ante todo, en una magia especulativa y otra operativa.” La primera es auténticamente 
doéta y teórica, por lo que, a estos efeétos, incluye no solo a los tratadistas mágicos 
sensu Stricto, como el (pseudo) Pietro d'Abano, Ficino, Trithemius o Agrippa, sino 
también a los antisupersticiosos, sobre todo los de talante enciclopédico, como Del 
Río, Pereira o Torreblanca, junto a autores no especificamente apologéticos como Vi- 
toria. En cuanto a la operativa, puede diferenciarse una magia que combina lo ritual 
con lo nigromántico, difundida en ciertos círculos de clase media urbana e inspirada 
en la magia doéta, pero muy simplificada, y una de raigambre auténticamente tradi- 
cional (aunque permeable a elementos de la anterior), pralticada por miembros de 
la clase baja o popular, tanto urbana como rural, la cual abarcaba, a su vez, diversas 
manifestaciones, desde la simple curandería hasta la hechicería, pasando por la adivi- 
nación o los ensalmamientos. Dentro de todo ello, el pato diabólico expreso resulta 
ser, en la práctica y salvadas las acusaciones inquisitoriales, una verdadera excepción. 


13.2. Los modelos griego y árabe 


En este punto, resulta de interés volver sobre la tradición griega, que tanta influen- 
cia tuvo sobre las conceptualizaciones renacentistas, para advertir qué categorías má- 
gicas comprendía. Graf resume así la situación: 


The modern term “magic” and its cognates derive, through Latin intermediates (7magía), from the 
Greek magiké, “the art of the mágoi” the Persian priests (magus in ancient Persian). "Ihe Grecks 
used this-word to designate a ritual practitioner occupied with private rites whose legitimacy 
was contested and often, at least in later times, marginalised and forbidden. [...] Other terms 
for the praétitioners were the Greek góes (orig. the “wailer”, a Specialist for the communication 
with the dead), whence goeteia, “sorcery” (in later texts with a more negative connotation than 
mageia), and, as a Specialist, pharmakeútria, a “woman using herbs and drugs” (like Medea). [...] 
The Near-Eastern association of sorcery expressed in the term mágos / magus appears also in 


coniuro per Beyteyl, qui est angelus quem dominus Deus noster tecum posuit ad vires et effeCtus tuos implen- 
dos. Et coniuro te per tuum $piritum cum quo in tuis operibus vires et potencias habes» (IL v11, 31, p. 132). 
Trithemius desarrolla la identificación de ángeles y númenes astrales o inteligencias segundas en su tratado De 
septem Secundeis, id est, Intelligentiis, sive Spiritibus orbes post Deum moventibus (vid. Brann, 1999: 133-135, y 
aquí el $ 3.2.2 del cap. XIV). Respecto al ángel de la guardia, compárese lo que, apoyándose en san Jerónimo, 
dice al respecto la bula (eli et terre (reator de Sixto V: «Magna dignitas animarum, ut unaqueque habeat ab 
ortu nativitatis in custodiam sui angelum delegatum>» (Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. VI, p. 
6484). De los ángeles custodios, en oposición a la obra diabólica (en la que incluye la de magos, hechiceros y 
brujos), trata extensamente, en el extremo del período aquí considerado, Francisco de Blasco y Lanuza, Patro- 
cinio de ángeles y combate de demonios (1652), libro 1, pp. 541-4446. 

31 Ya se ha visto cómo Pereira separa, en la magia demoníaca, la speculativa de la utenda et exercenda; 
Kircher establecerá una separación análoga para la natural: «Quam et ideo quoque Magian inscripsimus [...] 
naturalem illam, quam duplicem statuimus: unam contemplatricem, effeétricem alteram>» ((4rs magna, lib. 
X, prefatio, p. 769). 
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the designation of “magicians” as (haldaíoi / (haldei (lit. an inhabitant of Chaldza, a region in 
southern Mesopotamia) that appears from Hellenistic times onwards and might have its root in 
the actual presence of Near Eastern Specialists in the Greco-Roman west. (2006: 7194) 


En cuanto a la evolución de la magia hacia la especulación filosófica y la aparición 
de la teúrgia, añade: 


While magic, before the imperial epoch, was a Straightforward albeit mostly illegitimate type of 
ritual behaviour, it gained a new dimension in learned $peculation and popular imagination of 
the imperial period. On the one hand, in popular perception the borderline between philoso- 
pher, charismatic miracle worker and sorcerer began to break down. [...] The corollary of this per- 
ception is the “theological turn” of late antique philosophy, Starting with Middle Platonism. The 
decisive Step towards blending magical and philosophical traditions was made by the creation of 
theurgy, as expressed in the (haldean Oracles; its creators were Julian father (“the Chaldean”) 
and son (“the theurgist”) in the later 2" century A.D.[...]. Literally working the divine) theurgy 
was a ritual technique that performed the ascent towards the supreme god as the source of pure 
knowledge (nous). Since the ecstatic ascent was sought for by the philosophers (Plotinus was 
said to have several such experiences), it could have purely cognitive aims, but it also could serve 
divinatory purposes. (Graf, 2006: 7214-b) 


Estos datos se ven corroborados por las indicaciones de los lexicógrafos. Las voces 
de referencia aparecen así en Liddell y Scott (1968), de quienes tomamos también 
otras conexas, pero no citadas por Graf: 


yóns nros, ó, A. sorcerer, wizard, Phoronis 2, Hdt.2.33,4.105, PLR. 380d, Phld.Ir.p.29 W.; “y. 
¿mdos Avdlas dro ydovós” E.Ba.234, cf. Hipp.1038; prob. £l. for Boga Hdt.7.191. || 2. juggler, 
cheat, Bervos y. «ol papuexedo xl ropuoris” Pl Smp.z03d; Bervóv xa y. ol ropLoTAY ... óvoudLev” 
D.18.276; “Gmoros y. movnpós” Id.19.109; “uáyos xl y” Aschin.3.137: Comp. “yontótepoc” Ach. 
Tat.6.7 (s. v.1.). (Cf. Lith. Zavéti incantare”). (p. 3562)” 

émadós, óv, (emádo) A. singing to or over, using songs or charms to heal wounds, “¿npda yidor 
Pl.Lg.903b. || b. Subst., enchanter, “2. ol yóns” E-Hipp.1038 (but “yónc ¿” Ba.234): c. gen., a charm 
for or against, ESvoev adroó maida ¿mpdoy Opyiciov dnuárov” A.Ag.1418 ; é. TOv TOLOÚTWV One to 
charm away such fears, Pl.Phd.78a. || c. c. dat., assisting, profitable, “e. ytyvecdon véors mpos periy” 
Id.Lg.671a. (p. 679b) 

Seovpyós, ó, A. divine worker, of the Snutovpyóc, Dam.Pr.3 41. || IL. performer of sacramental rites, 
Jul.Ors.173a, Procl.in Alc.p.150C., lamb. Myst.3.18. |] UL as Adj., % 9. ¿vépyeta ib.20. (p. 7924) 
Máyos [ú], ov, 6, Magian, one ofa Median tribe, Hdt.1.101, Str. 15.3.1: hence, as belonging to this 
] ; , j al., Arist. 
Er. 36, Phoen.1.5, Ev.Matt.2.1. || 3. enchanter, wizard, esp. in bad sense, impostor, charlatan, Hera- 
clit.14, S.0T387, E.Or.1498 (lyr.), PLR.572e, AG.Ap.13.6, Vett. Val.74.17: also fem., Luc.Asin.4, 
AP s.15 (Marc. Arg.). || IL páyos, ov, as Adj., magical, “udyo téx yy Tpártew Ti Philostr.VAr.2; 


32 La supuesta correspondencia, aducida por Liddell y Scott, con el lituano Zaveti fascinar, hechizar, no 
resulta admisible. El sustantivo griego es un deverbal de yodo “gemir, lamentarse” (cfr. yoetíg “que gime o se 
lamenta”), relacionado con el verbo iterativo (intensivo) germánico “kaufan (equivalente al griego *yoféw), 
representado por el alto alemán antiguo gí-kewen llamar, apelar” y el anglosajón ciegan “gritar; llamar” (cfr. alto 
alemán antiguo k4ma queja, kúmen “quejarse”), así como con el antiguo eslavo *govoro “ruido, alboroto; rumor, 
murmullo; voz; charla” (representado, entre otros, por el ruso góvor “algarabía; acento, dejo' y govorif hablar, 
así como sus equivalentes: ucraniano hovoríti, checo hovoriti, eslovaco hovorit, esloveno govoríti, bielorruso ga- 
varyts, búlgaro govorja, serbocroata govóriti, o polaco antiguo goworzyc), y sus correlatos bálticos, entre otros, 
las voces letonas gauret “parloteo; somormujo; serreta y gaurál, gauráju alborotar, hacer ruido; enfurecerse” 
o las lituanas gáuti, gáuja, “ullar” y gaústi, gaudziv “sonar, hacer ruido; tintinear. Por otra parte, están el indio 
antiguo gavaté sonar” y su intensivo Joguve “hacer ruido; gritar, hablar en alto, y quizá el osetio ¿erwaj koenum 
“guardar, protejer, derivado de una raíz irania “gavaya- “gritar (pidiendo ayuda o advirtiendo de un peligro)”; 
vid. Vasmer (1964-1973: L, 424), Chantraine (1968-1980: 2314), Frisk (1973-1979: L, 317-318), Mel'nyéuk et al. 
(1982-2012: 1, 5424-b), Zuravljov, Toporov y Trubacov (2002: 61-63); Beekes (2010: l, 281). 
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“keotod povedon payorepa” APs.120 (Phld.). (Opers. magus “Magian'). (p. 10710; en los papiros 
mágicos presenta solo la tercera acepción y, lógicamente, con connotaciones positivas, vid. Muñoz 
Delgado, 2001: 824) 


vexpópavtIG, wc, Ó, 1, A. necromancer, Lyc.682. (p. 1165b) 

Yuxayayós , óv, A. leading departed souls to the nether world, epith. of Hermes, Hsch. || HI. con- 

juring up the dead to question them, “y. yóo”” A.Pers.687: —Subst., necromancer, E.Alc.1128, 

Plu.2.560f; Y., oí, name of a play by ¿Eschylus. || IL. kidnapper, Alexandrian word acc. to Phryn. 

PSp.127 B. (p. 2026b) 

eS %, fem. of qapuaxeuris, Eust.1415.64; pl., title of the second Idyll of Theoc. (p. 

19174 

Este papuexeutis es a su vez una forma tardía de «papuaxeós , dc, Ó, A. poiso- 

ner, sorcerer, [...] || UL. druggist, apothecary», cuyo femenino es, a su vez, sinónimo de 
papuaxedrpra: <papuaris , (doc, fem. of papuaxede, A. sorceress, witch, D.25.79, Arist. 
HAs77313, A. R.4.53:- as Adj., “yuvy q” Ar.Nu.za9; irreg. Sup., “papuaxoTtóTOTOL 
yuvamcóv” J.AJi7.4.1, cf. Suid. s. v. Modera. || IL fem. Adj., poisonous, venomous, 
“cgaópo” Nic.Al.s38» (Liddell y Scott, 1968: 19174). Existe además, ya en el griego 
judeo-cristiano, «pápuaros (on the accent v. Hdn.Gr.1.150), ó, y, A. poisoner, sor- 
: A Y cerer, magician, LXX Ex.7.1 (masc.), 
Maz3.5 (fem.), Apoc.21.8, 22.15» (ibidem, 
p. 19174).* Finalmente, el o, más bien, la 
máxima especialista en este género es la 
«rolpápuaxos, 0v, A. knowing many 
drugs or charms, “ntpol” 11.16.28; “Kipxn” 
Od.10.276; “Tlarwv” Sol.13.57; of Medea, 
A[pollonius] R[hodius] 3.27» (aplicado 
de nuevo a Medea por Apolonio en (4y- 
gonautica, YV, 1677) O «tapópuaros, 
ov, A. skilled in all charms or drugs, of 
Medea, Pi[ndarus] TPlythia] 4.233» 
(Liddell y Scott, 1968: 14454 y 12954). 
Todas estas voces remiten a la manipula- 
ción de fármacos, en su prístino sentido 
lato: «“simple”, plante á usage médicinal 


ste ANDREAE ALCIATÍ 
Facundia difíicilis. 


EMBLEMA CLXXXI: 


NTIDOTV mM Aezamedicata in pocula Circes | 


Mercuristm hoc ttbaco fama dedifJe fuic, . et magique» (Chantraine, 1968-1980: 
ly vocant :idyixradice cuelitur atra, | b) cen Al 
Punpurcas fed fos, lagts 5 inflar haber h 11770), «toute su ance au moyen de 
quis candor facundiag, allicit omnes: | laquelle on altére la nature d'un corps, 
Sed multireses! tansa laboris opus, | 


Ga RA E, Meco daa malpabiza toute drogue salutaire ou malfaisante» 


(emblema cLxxx1 de Alciato). 

33 EnÉx>7, 11, «ouvexáheoev de Dapac tods vopietas Aiyúrtov xal todS papuéxouc, xal émolyoay «ai oí 
¿maonol Tv Aiyurtiwy Tais papuaxelars adrov hoaótos» = “pero convocó Faraón a los sabios de Egipto y a 
los hechiceros, y los encantadores de Egipto hicieron lo mismo con sus hechicerías”, las voces griega pápuaxos, 
¿maoidós (= ¿mpdóc) y papuaxeía traducen respectivamente las hebreas D'BIN (mrokastafim) = “hechiceros 
(véase abajo la nota 87), YI (hartummim) = "adivinos (al parecer, propiamente, el que usa el hgrgt “estilo, 
punzón de escribir”) y 0979 (labátim), voz de sentido dudoso, pues es un hápax, variamente traducido por 
“secretos, misterios” o 'encantamientos, quizá originalmente “piromancia, si se relaciona con el verbo láhat 
“arder” (vid. Kochler y Baumgartner, 1985: L, 459b, 3334 y 47545 Schókel, 1994: 373b, 279b y 3874). Damos otras 
precisiones sobre el léxico bíblico de la magia en las notas 7, 88 y 121. 
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(Bailly, 1963: 2054c). El término era, pues, originalmente ambiguo, pudiendo desie 
gnar tanto al tósigo como a la triaca, dualidad muy patente en el episodio de Circe 
en la Odisea. Allí el bebedizo preparado por la rolwpápuaxos para transformar a los 
hombres en animales es denominado, en plural, pápuaxo (X, 213, 236, 290 y 317), 
sin duda por tratarse de un compuesto, a los cuales se califica de xacá “malignos” (v. 
213) y Auypá “nocivos (v. 236), y una vez en singular, pápuoxov odlóuevoy “elixir mal- 
dito' (v. 394), propiamente, aquel sobre el que se ha pronunciado la invocación ¿otro 
“destruye; aniquila' u ¿loto “destruirás; aniquilarás” (Liddell y Scott, 1968: 12706; cfr. 
Chantraine, 1968-1980: 7934). Por otra parte, el mismo término designa el ungijento 
con el que se revierte el encantamiento: «épxouévn Tpocáhepev ExóoTw pápuacor 
¿Mo» = “iba frotando [sc. Circe] a cada uno con otro elixir” (v. 392), así como el 
antídoto proporcionado a Ulises por Hermes (vv. 287, 292 y 302), al que, en sus dos 
primeras menciones, se califica, por antinomia, de ¿o%.óv “benigno; afortunado; se 
trata de una planta llamada 6%v en la lengua de los dioses (v. 305, véase la figura 13).** 
En suma, las acepciones del término pueden sistematizarse así: 


pqápuaroy [v. sub fin.], 7ó, 
A. drug, whether healing or noxious: in Hom. the sense is freq. determined by an epith., “pápueo, 
TOM ev ¿od ..., TOMA dE Avypá” Od.4.230; [...] 
2. healing remedy, medicine, in Hom. mostly of those applied outwardly, ¿mice pápuazx. dl 
xev radoyol peharvácnv dduván»” 1. 4.191; [...] also of potions, “mov pápuax”” Od.10.326; [...] 
freq. in Medic. writers, Sor. 1.4, Gal.6.265, etc.; ofmedicines for cattle, PFlor.222.1 (iii A. D.). 
b. c. gen. (v. infr. 17), q. vóvov a medicine for it, remedy again? it, A.Pr.251,606 (lyr.); 
“Bnxóc” Phryn.Com.6o: xepgadis for a head-ache, Pl.Chrm.1ssb; “orpayyovpias” Arist. 
HA612bi16, cf. 624216; “uédns” Amphis 37; “Sync” AP 6.170 (Thyill.); but dyietas q. a 
medicine to restore or maintain health, Aristid.Or.37(2).11. 
3. enchanted potion, philtre: hence, charm, Spell, Od.4.220 sq.. Ar.Pl3o2, "Theoc.2.15, 
TPSIz.64.20 (iB. C.); “papuécors tov dvdp” tunvev” Ar.Th.s61; tota0ro ¿yw q. such charms have 
L, Hdt.3.85, cf. Apoc.9.21. 
4. poison, S.Tr. 685, E.Med.385; “metv ro q” Antipho6.1s, PLPhd.s7a, 115a. [...] 
5. lye for laundering, Stud.Pal.22.56.12 (iii A. D.). 
(Liddell y Scott, 1968: 1917a-b; en los papiros mágicos el sentido es básicamente el de pócima; vid. 
Muñoz Delgado, 2001: 134b-c) 


El yóns fue, probablemente, la figura mágica de mayor relevancia en una fase ar- 
caica (cfr. Ogden, 2009: 301-302). No hay seguridad sobre sus caradterísticas primige- 
nias, pero, a partir de su étimo (vid. n. 31), Chantraine considera que «le mot désigne 


34 Así también en Ovidio: «Pacifer huic dederat florem Cyllenius album: / moly vocant superi; nigra 
radice tenetur» (Metamorphoses, XIV, 291-292). Compárese a este respecto el sáncrito múla-karman “acción 
[mágica] con una raíz, derivado de múla- “raíz, si bien, pese al aserto de Liddell y Scott (1968: 11584), no guarda 
relación etimológica con 16% (vid. Chantraine, 1968-1980: 729b-7304; Frisk, 1973-1979: IL, 282, y Beekes, 
2010: II, 990). Sobre el pápuecov vegetal véase también Calvo (2007: 84-86), quien recuerda a este propó- 
sito la tragedia de Sófocles, casi totalmente perdida, Prforóno: o Las herboleras (literalmente las cortadoras 
de raíces”), que remite al mismo tipo de prácticas (cfr. et. Ogden, 2009: 82-83). Lo mismo hace Medea en las 
Argonáuticas de Apolonio de Rodas (III, 864-865, y IV, 51-52, pasajes citados abajo en el $ 1.3.4) y en las Me- 
tamorfosis de Ovidio: «et, quas Ossa tulit, quas altus Pelion herbas / Othrysque Pindusque et Pindo maior 
Olympus, / perspicit et placitas partim radice revellit, / partim succidit curvamine falcis aenz/ [...] / illic He- 
monia radices valle reseétas / seminaque flores que et sucos incoquit atros» (VIL 224-227 y 264-265), así como 
en la tragedia de Séneca: «quodcumque gramen flore mortifero viret / cuiusve fortis sucus in radicibus / causas 
nocendi gignit, attreCtat manu. / [...] / hec passa ferrum est, dum parat Phoebus diem, / illius alta noéte succi- 
sus frutex; / at huius ungue seéta cantato seges. / Mortifera carpit gramina» (Medea, IV, 717-719 y 728-731). 
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Ienchanteur”, un magicien qui procede par cris et incanta- 
tions (Hdt., Pl.), d'oú le sens de “sorcier”» (ibidem), lo que po- 
dría quizá encontrar cierto apoyo en la forma en que Sófocles 
presenta a Medea en PiLoróuo! recolectando plantas mágicas: 
«0 hos Bobo” idadhalouévn / yupvn xadxéoLs uo Dperrávolc» = 
“[las raíces] que esta, gritando, ululando, / desnuda, con bron- 
cíneas falces había cortado” (£r. 534, vv. 6-7, ed. Radt, 1977 = 
Macrobio, Saturnalia, V, XIX, 10). No obstante, el sentido 
que le atribuye el estudioso francés corresponde en realidad a 
emos y la descripción sofóclea es la de una papuaxíc, mien- 
tras que el significado etimológico de yóng parece ser “el que 
grita apelando o invocando, lo que sugiere con fuerza que su 
actividad prístina es la que le atribuye Graf en el pasaje citado 
arriba: «a Specialist for the communication with the dead» (2006: 7194), lo mismo 
que Ogden, quien señala que «The etymology of goétes relates it [...] to the grief- 
Stricken howling for the dead, [...] because they attempted to exercise control over 
ghosts by howling» (2009: 301), produciendo la Yuxayowyia o evocación de los espí- 
ritus (¿bide», p. 22), la cual no se restringía a la adivinación necromántica, sino que 
poseía un alcance más amplio (cfr. Luck, 1985, ed. rev. 2006: 11-13). Esto permite, a 
su vez, relacionar el término de forma más genérica con rituales de tipo chamánico: 


FIGURA 14. Chamán 
pón con su tambor 


Les accés de furie de Pélu des esprits marquent un épisode obligé du cérémonial. Le déchaine- 
ment est aussi bien verbal que gestuel. Chez les Touareg du Hoggar, le nom méme du culte de 
possession est parlant: tazanghared exprime P'idée de «crier de toutes ses forces sans articuler 
des sons». Ici, les cris gutturaux des possédés se mélent aux sons inarticulés et aux battements 
des mains du choeur des musiciens, le tout créant une atmosphere sonore trés confuse. [...] Chez 
les Gnawa, l'invocation d'Aicha Qondicha provoque trés souvent un enfiévrement général. Les 
lumiéres s'éteignent, car ce génic ne se Ps, que dans l'obscurité, et la musique vien plus 
saccadée. Tres vite, les paroles des chants ne son plus qu'exclamations, puis ráles. Aux hurlements 
des possédés viennent alors répondre les sanglots et les gémissements de nombreux spectateurs. 
(Hell, 1999: 176-177) 

Screaming the last parting words to the $pirits, the [Evenk] shaman went further and further into 
a State of ecstasy. [...] The latter [Yukaghir shaman] screamed and leaned about like a madman for 
two hours, with grinding of tecth and fierce facial contortions, terryfing the watching natives. In 
this fashion he called his Spirit-helpers into his own body and became one with them. (Hutton, 
2001: 41 y 86-87) 


35 Adviértase que Boúw gritar; rugir; llamar a gritos, cuyo participio femenino activo de presente es Poñoa, 
constituye un cognado de yo4w (Chantraine, 1968-1980: 2314; Frisk, 1973-1979: L, 318), por labialización de la 
velar: [g]> [g"]>[b], o bien «an original *g*- was lost before a zero grade *g“u- in the preform of yodw» (Beekes, 
2010: Í, 281, aunque él prefiere considerar Boáco como voz independiente, de origen onomatopéyico, ibider, 
vol. 1, p. 224). Para el empleo mágico de raíces, véase la nota precedente. En cuanto a la desnudez de la hechi- 
cera, total o parcial, reaparece en las descripciones de Medea: «yuuvoiorv de ródecorY eva otervas Déev oíuovo»> 
= “con los pies desnudos corría por calles estrechas (Apolonio de Rodas, 4rgonautica, IV, 44); «egreditur tec- 
tis vestes induta recinctas, / nuda pedem, nudos umeris infusa capillos» (Ovidio, Metamorphoses, VII, 182- 
183). En la tragedia de Séneca, el mismo personaje hace un conjuro descalza y a pecho descubierto: « Tibi more 
gentis vinculo solvens comam / secreta nudo nemora lustravi pede / et evocavi nubibus siccis aquas / [...] / tibi 
nudato peCtore menas / sacro feriam bracchia cultro» (Medea, IV, 752-753 y 804-805). También aparecen así 
las hechiceras Canidia y Sagana: «Vidi egomet nigra succinétam vadere palla / Canidiam, pedibus nudis pas- 
soque capillo, / cum Sagana maiore ululantem: pallor utrasque / fecerat horrendas aspetu» (Horacio, Sature, 
I, vin, 23-26). Durante el período aquí considerado, la desnudez se asociará a la prosopografía y a la iconografía 
de las brujas, más que de las hechiceras (cfr. Zika, 2003: 237-375, y véanse las figuras 9, 10, 23, 40, 69 y 170). 
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Apunta en la misma dirección la noticia transmitida por Heródoto que equipara 
a los yónteg con una suerte de licántropos,* habida cuenta de que las (vivencias de) 
transformaciones de los chamanes en animales durante sus viajes extáticos, el lobo en 
particular, forman parte esencial de sus creencias y técnicas: «Shamans, too, can turn 
themselves into wolves, but in a sense different from lycanthropy; as we saw, they can 
assume a number of other animal forms» .*” 

Posteriormente, el yóns experimenta una paulatina extensión de sus actividades a 
otras manifestaciones de la magia, a cuya téxvr se aplica antes de que se amplíe el 
sentido de u4yos (Caro Baroja, 1967: L, 26-27), para luego derivar hacia el ámbito del 
vexpóuavtis y, en especial, de la magia negra, evolución que se transparentará en el 
paso de vexpóuavtic, a través de necromanticus, a su derivado latino tardío nigroman- 
ticus y de ahí al romance nigromántico > nigromante, con modificación del primer 
elemento del compuesto por influjo de niger > negro (DCECH, vol. L, p. 266, s. v. 
anegar, cfr. Du Cange, Glossarium, vol. V, col. 592b, s. v. nigromantia). Ambos noma 
bres de agente están ausentes de los papiros mágicos griegos, aunque en ellos sí aparece 
el nombre de acción correspondiente al segundo, pero no como vexpouavteía, sino 
como vexvoaywyí (hápax del Papyrus Magicus Parisiensis, ed. Henrichs y Preisen- 
danz, 1973-1974: P IV, lín. 222) o vervopavreía “necromancia, adivinación por medio 
de los muertos” (ibider, P UL, lín. 279, y P VI, lín. 286), que se hace conjurando a 
un véxus difunto” o, más a menudo, a su vexudaíuwv “espíritu de un difunto, invoca- 
ción realizada con frecuencia lvy4 “bajo el signo de Libra” (¿bidem, P UL, lín. 278, y 
P VIL lín. 286), frente a la payeío, a la que se califica de tepí sagrada” o dela “divina 
(vid. Muñoz Delgado, 2001: 504, 824 y 88b-c). En cuanto al u4yos era, en principio, el 
sacerdote mazdeísta, pero, por extensión, se aplica a cualquier practicante de la magia 
en sentido lato y, finalmente, a raíz de las especulaciones neoplatónicas, al mago-filó- 
sofo que indaga sobre las causas últimas de los fenómenos naturales, conectando los 
mundos material y espiritual (lo que conduce a la magia numinosa). Por eso el padre 
y patrono de la magia se presenta así: «TrávTOvV 6 udyov dpxnyérnc, Epuñs ó mpéoBos, 
"lowos roryp Ey» = fundador [o jefe de escuela] de todos los magos, Hermes el viejo, 
yo soy padre de Isis (Papyrus Magicus Parisiensis, ed. cit., P IV, lín. 2283-2285). 
Finalmente, el deovpyós es en particular un páyos de la última especie, pero a menudo 
con un componente gnóstico, en la medida en que su iluminación deriva del contacto 
direéto con la divinidad, resultando, pues, en una suerte de mago-místico.** De tipo 


36 <«Kivduvevovol de ol dv9purroL odroL yóntes etvar. Aéyovtar yap bro Exvdéov xl EMyvov tOv Ev Tf 
Zxuducí xoronenuévov de Ereos Exdotov ómaé rv Nevpóv Exooros Mxcos ylveroan juépos óAlyos xo abris óriow és 
tÓvTÓ xarioraror» = Estos hombres [sc. los neuros (un pueblo de las estepas de Ucrania)] posiblemente sean 
hechiceros. Pues cuentan, según los escitas y los griegos asentados en Escitia, que una vez cada año cada uno de 
los neuros se vuelve lobo unos cuantos días y luego regresa de nuevo a su estado propio” (Historiz, IL, 105, 2). 

37 Eliade (1964, reed. 1989: 467; vid. et. pp. 93-95 y 241). Cfr. además Vitebsky (1995, trad. 2001: 464-47b 
y 91a-b), Hell (1999: 215-216) y Hutton (2001: 40-41). Para otras trazas de chamanismo en la Grecia antigua, 
cfr. Eliade (1964, reed. 1989: 387-394) y Ogden (2009: 9-16 y 301-303), aunque este autor no identifica al yóng 
con un chamán, sino que lo traduce por sorcerer (pp. 16 y 303), por más que los datos que comenta en las pp. 
301-302 apunten claramente en esta dirección. 

38 Sele atribuye, además, una capacidad taumatúrgica, vid. Stamm (1998: 7914). Basándose en la situación 
del helenismo tardío, Calvo (2002: 16-18) señala que se ha de considerar al yóns como un pillo embaucador; al 
udyog como un mago serio, pero venal, y al 9eovpyós como un filósofo precientífico, lo que, sin duda, responde 
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más tradicional, el ¿mwdóc es el curandero ensalmador, el encantador en el sentido 
etimológico del término (cfr. g9í 'oda; encantamiento, contracción de 40197, dever- 
bal de ¿sídw “cantar, de donde igualmente dowós “aedo' y parywdós “rapsoda, así como 
xor40w cantar” y “encantar; conjurar”), mientras que la papuaxedrpie o papuexis es la 
equivalente de la venefica romana, una herbolera especializada en filtros (de donde 
toma origen su nombre) y en venenos: 

uenenum réprésent un ancien *uenes-no-m avec le sens de “philtre”, cf. Venus, et pour le sens 

correspond a la fois 4 gíMtTpov et a pápuaxov. Le sufix —no— a la valeur d'un instrumental, comme 


dans donum. Venéficus est issu par haplologie de *uenéni-ficus, comme semodins de *semi-modins; 
il traduit le gr. papuexós.” 


En esta nomenclatura se pueden distinguir diversos elementos pertinentes de or- 
ganización interna del campo cultural de la magia. El fator diacrónico separa las 
formas propiamente tradicionales del yóng, el ¿mpdós y el gapuexeds (o, sobre todo, 
la papuaxic), de las más recientes representadas, sucesivamente, por el udyos, el 
vexpópavric y el Seovpyóc, mientras que tuyo yoyós parece corresponder a un estado 
intermedio. No obstante, la distintición entre estos términos no es solo diacrónica, 
sino también diafásica y resulta análoga a la que separa, en la cultura china, la hechice- 
ría tradicional de tipo chamánico w2shú de la nueva magia moshz. En el caso griego, la 
diferencia tiene que ver con la recepción de la astrología y la oniromancia mesopotá- 
micas y ciertos elementos místicos o mistéricos de raigambre egipcia y mediooriental, 
como revela el origen mismo de 4yos o el de Xa10aiog aStrólogo, según se ha visto, y 
ponen de manifiesto los Oracula (haldaica atribuidos (con escasa seguridad) a Juliano 
el Caldeo o a su hijo Juliano el Teúrgo, donde se manifiesta la superioridad atribuida 
al deovpyóc, no sometido al destino, frente al común de los mortales: «od yap dp” 
ciuaptiy dyéhny trírmtovol deovpyol» = “pues los teúrgos no entran en la grey sometida 
a la fatalidad' (fr. 153; la idea tiene paralelos gnósticos, vid. García Bazán, 1991: 91). 
Sin duda la reorganización de este campo cultural que produjeron tales innovaciones 
se sitúa en el origen del desplazamiento del antiguo yóng, vía el yuxayoyós, hacia el 
ámbito del nuevo vexpóuovtic. De modo complementario, opera aquí una dicoto- 
mía homóloga de la posterior distinción entre magia natural y ritual, señalada ya por 
Platón (aunque desde una postura netamente escéptica) al hablar de las dos clases de 
maleficios, la que opera con fármacos y la que recurre a encantamientos: 


a una determinada situación sociológica de la praxis mágica (dejando al margen su discutible caradterización 
del teúrgo, al que, en cambio, en 2007: 92-95, considera como un embaucador pseudocientífico; véase mejor 
Smith, 2011, especialmente el cap. XI); sin embargo, esto no da cuenta de la articulación conceptual de este 
campo, que es a lo que aquí atendemos. 

39 Ernout y Meillet (1956: 719b); sobre el étimo, véase también Walde y Hofmann (1965: IL, 747); para 
su caracterización, cfr. además Gallardo (2012: 72-74). El otro término antiguo romano usual para designar a 
la hechicera era saga (Salles, 1998: 7884; Graf 2006: 7194), originalmente alusivo a la capacidad adivinatoria, 
pues está relacionada con sagax 'sagaz, perspicaz” y con presago “presagiar” (Ernout y Meillet, 1956: 5894; Walde 
y Hofmann, 1965: IL, 464-465; De Vaan, 2008: 534-535). Las sage, de decidoras de la buenaventura, pasan a 
especializarse en hechizos de amor y a ser conjuntamente len« o “alcahuetas' (Gallardo, 2012: 66-72; cfr. OLD, 
Pp. 1678c, s. v. saga, y p. 12804, s. v. sagus'; Walde y Hofmann, 1965: IL, 464), lo que prefigura claramente el tipo 
de Celestina. Finalmente, puede señalarse el más raro precantrix “encantadora, deverbal de precanto “encantar” 
< pre + canto, frec. de cano cantar; vaticinar, del que deriva también *canmen > carmen (OLD, p. 14210; vid. et. 
Ernout y Meillet, 1956: 944; cfr. De Vaan, 2008: 87-88). 
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dro yap DN papuoncelon oro TO TOv AvIpórwY oda yévos mio ova ThV dAPppnow. Y Ev yAp Te 
vd dLppyOny ElTOUEV, TOMO o uaTa coup yodod tot raro puc. Mn DE Y uayyavela Té TO 
1ocl Erdals xl crradeceo: Aeyopévons telde TODG Ev TOAUGvTac Phdrterv abúTodS, (og DÚVOVTOAL TO 
TOLODTOV, TOVG Í” (og TrOLVTOG UG MOV ÚTTO TOUTOwV Duvapéve yontederv PATO TAL. 

Así pues, las dos hechicerías existentes, según las clases de hombres, dificultan una definición 
precisa [de la misma]. En efecto, por un lado está la que ahora hemos mencionado expresamente, 
que daña un cuerpo con otro cuerpo, según las leyes de la naturaleza; por otro, la que con algu- 
nos trucos, encantamientos y ligaduras (como se las llama)+? persuade, no solo a los mismos que 
intentan perjudicar, de que son capaces de tal cosa, sino sobre todo [a sus víétimas] de que son 
perjudicados por quienes son capaces de maleficiar. (Leges, V, 9320-9334) 


Todos los términos aludidos, excepto el humilde ¿rdós y el elevado Ieovpyós, han 
tenido connotaciones de incredulidad que han producido el desplazamiento semán- 
tico hacia el sentido de “charlatán, embaucador” o similares, lo que revela la vieja des- 
confianza en las capacidades reales de magos y hechiceros de ambos sexos,* lo que 
no deja de tener su reflejo en el ámbito de la magia renacentista. Aplicando a este 
último la terminología griega en su fase evolucionada, las categorías fundamentales 
serían u4yog como hiperónimo, aunque con especial vinculación al mago-filósofo (al 
menos a partir de Ficino y Trithemius); yo%c, Vuxayoyós o verpóuevtig como hipó- 
nimo referido a la vinculación mágica al inframundo (nigromancia, magia diabólica) 
y deovpyós como hipónimo especializado en la relación con el supramundo (magia 
numinosa, en especial la mística o gnóstica, en la línea de Pico della Mirandola). Este 
planteamiento es el que, ya a punto de entrar en definitiva crisis cualquier tipo de 
creencia en la magia, incluida la natural, resume Feijoo: 


Ve aquí el origen de la magia demoníaca, que es la que oy absolutamente entendemos, siempre que 


40 El sustantivo xerádeo1s se refiere al nudo mágico o ligadura que sirve para realizar un hechizo, habi- 
tualmente, aunque no solo, en términos de magia mimética (cfr. Muñoz Delgado, 2001: 664-b, y Vázquez 
Hoys, 2003: 394b-397b y, para más detalles, véase aquí el $ 4.2 del cap. V). Compárese el inicio de la philo- 
captio ejecutada por la hechicera Simeta (Eyuaida y papuereórple) para recuperar a su amado Delfis, en el se- 
gundo idilio de Teócrito: «otépov T%v xelL¿Bav porvicéw olos Wwe, / ds TOv Euov Bapdv edvra pl Lov xatadyoo yal 
¿opa / [...] / viv de vev Ex Puto xaradycoua»> = enguirnalda la copa con la más fina lana purpúrea, / de modo 
que pueda ligar a mí al enojoso hombre amado. / [...] / pero ahora lo ligaré con el sahumerio' (Zdyllia, IL, 2-3 y 
10). Como señala Gow en su comentario, «wool has a definite place in magic», de lo que da varios ejemplos 
(1952: IL, 36-37), en particular Ovidio, 4mores, IU, vi, 79-80, aunque aquí con el efecto contrario: «Aut te 
traieCtis Exa venefica lanis / devovet, aut alio lassus amore venis» (el gentilicio femenino «4xa alude a la isla 
homónima, en griego Alatn, donde habitaba Circe, la semidiosa maga de la que nos ocuparemos luego). En 
el hechizo de Simeta puede advertirse un antecedente, no señalado por la crítica, del hilado de Celestina; de 
aquel se ocupa con detalle Eva Lara en el $ 3.1 del cap. VIL la cual ya había hecho referencia al idilio II al tratar 
del dueto de hechiceras, madre e hija, en la Tragicomedia de Polidoro y (asandrina (Lara, 2010: 250, n. 659). 
Respecto del interesante conjuro erótico recreado por Teócrito, véase el detallado comentario de Gow (1952: 
Il, 36-63 y esp. pp. 39-40) y las síntesis de Arnould (1992: 57-58), Ogden (2009: 111-112) y Lara (2010: 44-45). 

41 Véanse —además de las citadas entradas de Liddell y Scott- Chantraine (1968-1980: 2314 y 656b) y 
Frisk (1973-1979, l: 317), así como Caro Baroja (1967: L, 27) y Calvo (2002: 16-18; 2007: 87-88) Adviértase su 
significativa aparición junto a copuotís sofista” en Platon, Symposium, 203d: «devos yóns rol papuaxedo xol 
gopioTís» = “un taimado embaucador, charlatán y sofista"; Demóstenes, [epi rod rrepávov o Sobre la (orona: 
<«dEvOV «ol yónTO ol rOpLO TA xcccl To ToLU0T” óvouálev » = llamándome taimado, embaucador, sofista y simi- 
lares” (Orationes, XVII, 276) y Juliano el Apóstata, Els zod6 ¿madeórovs xóvas o A los incultos cínicos: «yóntes 
elvar heyovTaL «ol gOpLOTAl al TETUPOpÉVOL xa papers» = son llamados embaucadores, sofistas, delirantes y 
charlatanes (oratio VI, 16, 197d-198a). En la misma línea se sitúa Tertuliano, De idololatria, IX, 7, p. 39: «Post 
evangelium nusquam invenias aut sophistas aut Chaldx*os aut incantatores aut conieétores aut magos, nisi 
plane punitos». Compárese además el caso del arameo 4/4 embaucador” (citado en la nota 7) y del ruso xa/déj 
“bribón, pillo, derivado del griego Xo2u1og (Vasmer, 1964-1973: IV, 217). 
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sin aditamento decimos magia. La que oy, digo, entendemos, porque esta voz entre los antiguos 
era indiferente para significar tres especies diversíssimas de magia, la natural, la theúrgica y la 
goética. La natural, a quien también oy damos esse nombre, y viene a ser lo mismo que llama- 
mos secretos de Naturaleza, es la que por la penetración de las virtudes de varias cosas naturales, 
produce efectos admirables al común de los hombres, que ignora aquellas virtudes. La theúrgica, 
como imaginaban los gentiles, era una magia santa, que por el íntimo comercio con las deidades 
celestes y benéficas, executaba cosas prodigiosas, y pedía una grande pureza de espíritu; assí como 
la intención de los que la practicaban siempre era pura y ordenada al beneficio de los hombres. 
En fin, daban nombre de goética a la que nosotros apellidamos negra o diabólica, y el vulgo llama 
hechizería. Theúrgica es lo mismo que divina. Pero la voz goética significa cosas de encanto. Tanto 
la theúrgica como la goética eran supersticiosas, porque ambas envolvían el culto de dioses fal- 
sos. Mas con esta diferencia, que la theúrgica solo era delincuente por el capítulo de idolatría; la 
goética, sobre esta enormidad, añadía ya la mala intención de el operante, ya algunas especiales 
maldades, que a veces acompañaban la obra. Assí como la theúrgica y goética convenían en ser 
supersticiosas, una y otra convenían con la natural en ser por la mayor parte falaces y vanas. He 
dicho por la mayor parte, pues no es dudable, que en las dos primeras tal vez rara resultaba el efecto 
pretendido; permitiendo Dios por altos fines de su providencia soberana, que el demonio prestase 
el auxilio deseado, como se vio en los magos de Faraón. También es cierto, que hay, y hubo en casi 
todos tiempos verdadera magia natural; pero ceñida a límites mucho más angostos, que los que 
les señalaban sus patronos, y creía la simplicidad de los pueblos. (Zheatro crítico universal, vol. VIL, 
disc. VIL, $ 11, n.* 4-6, pp. 177-178) 


A distinciones bastante similares responde la articulación interna de la categoría 
cultural de magia en la cultura islámica (de fundamental importancia para la consti- 
tución de la «nueva magia» bajomedieval y renacentista), donde el hiperónimo (¿/m 
as-)sihr (arte de) magia” recubre básicamente tres tipos de manifestaciones: la magia 
blanca, la téurgica y la negra. La primera abarca el (21m an- Jnirangato (arte de) magia 
natural” (que incluye, como queda dicho, la artificial o prestidigitación), el (¿/m ar-) 
ruqyab o (arte de) encantamiento) a base de ensalmos de uso apotropaico, y la simiya” 
(procedente, a través del siriaco sim(i)ya, del griego onueto, plural de onuetoy signo, 
marca”), que abarca la realización de amuletos y el arte de la sugestión (una especie 
de hipnosis). La segunda se centra en la realización de tilsamat (plural de tilsar, del 
griego téleoua) o talismanes de inspiración gnóstica, sobre todo los que emplean los 
nombres de Dios o de sus ángeles o apelan al poder de los ¿unán o genios.** La tercera 


42 «TILSAM, also tilsizn, tilism, tilasm, etc. from the Greek téleogo, a talisman, i.e. an inscription with 
astrological and other magic signs or an objeét covered with such inscriptions, especially also with figures 
from the zodiacal circle or the constellations and animals which were used as magic charms to protect and 
avert the evil eye. The Greek name is evidence of its origin in the late Hellenistic period and gnostic ideas are 
obviously reflected in the widespread use of such charms» (€, vol. X, p. 5004-b, para más detalles, vid. Porter, 
2006). La voz llegó al árabe através del siríaco 140 Mk = <tlsm> y sus variantes talismá - talismis - talismata 
“amuleto” (Brockelmann, 1928, 277b; en neosiríaco, telsim, vid. Payne Smith, 1868-1901: I, col. 1479) y, en plu- 
ral, talismata — talesme “encantamientos, prodigios obrados por arte de magia” (Payne Smith, 1868-1901: L, 
col. 1476). Savage-Smith señala que el étimo griego «derived from a root meaning to endow a thing with 
potency» (2004: XXII1). En rigor, téleoua significa “pago; gasto; impuesto” (Liddell y Scott, 1968: 1770b) 
y Únicamente en textos tardíos (s. III d. C.) presenta la acepción de “rito religioso” (Bailly, 1963: 19104; así el 
DRAE, s. v. talismán). El sustantivo deriva del verbo tek£w “ejecutar, realizar; cumplir; saldar (una deuda); aca- 
bar, como corresponde a un denominativo de téhos fin, acabamiento, consumación” (Chantraine, 1968-1980: 
1016-1024; Frisk, 1973-1979: IL, 871-872; Beekes, 2010: II, 1463). El verbo posee, además, como acepciones 
derivadas, en el campo semántico de lo religioso, las de realizar un rito” y “cumplir una ceremonia de iniciación 
mistérica” (Liddell y Scott, 1968: 1772a, s. v., $ UH; Chantraine, 1968-1980: 11024-b). A este sentido se vinculan 
una serie de sustantivos deverbales, como TeheoTí “ceremonia iniciática o mistérica y TeheoTÍp > TEhEOTÍÁS 
(fem. tehtorpa) “sacerdote iniciador” (Chantraine, 1968-1980: 1102; Frisk, 1973-1979: Il, 872; Beekes, 2010: Il, 
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es el arte de los conjuros demoníacos, 1/m 
al-azáim, que abarcan el ¿istibdam, para 
hacer a un espíritu realizar una acción; el 
istinzal, para hacerle aparecerse como un 
espectro, y el ¿stihdar, para hacerle encar- 
narse en un cuerpo. A esta división por ra- 
zón de los métodos se añade otra en virtud 
de consideraciones canónico-teológicas 
que tienen que ver tanto con el tipo de 
fuerzas a las que se apela, como con los 
fines a los que su actuación se destina, ha- 
ciendo que, como ya hemos avanzado, haya 
un sihr considerado halal o permitido, que 
transita por at-tariq al-mahmud la vía loa- 
ble” y constituye la magia lícita, opuesto a 
otro que es harám o prohibido, por seguir 
at-tariq _al-madmúm la vía censurable” 
que supone la magia ilícita. La primera, de 
carácter benéfico, se vale de medios tanto 
materiales como numinosos (angélicos), 
pero sin oponerse a la unicidad divina, FIGURA 15. Talismán e 
mientras que la segunda, de carácter ma- (según Gaffarel). 

léfico, recurre a las fuerzas demoníacas o numinosas (magia negra y, en parte, teúr- 
gica), lo que supone un aéto de idolatría.+* Esta dicotomía entre magia lícia e ilícita 
es homóloga de la que comparten los tratadistas del siglo XVI, cuando diferencian la 
magia naturalis de la demonica (distinción heredada de los autores bajomedievales, 
vid. Giralt, 2011), como sucede en los autores citados en el $ 1.3.1 0 en Ciruelo, R epro- 
vación, UL, 1, f. 17v, pero también en pensadores más críticos, como Vitoria o Pereira: 


au Pon yoit que fur la rondeur 
de la figure, les Planertes font 
rangez par ordre >33nDYW 
Saturue, lupiter, Mars, le Soleil, 
Venus, Mercure, la Lune, 8 a 
dedans on les void autrement. 


1463-1464), así como teheopós “ceremonia de consagración” (Liddell y Scott, 1968: 1770b). De ahí surgen en los 
papiros mágicos, las acepciones especializadas de rito mágico” para teherí (por teheoTh) y de “consagrar” o dop 
tar de poderes” a un objeto mágico, usualmente un amuleto, para t£h£w (Muñoz Delgado, 2001: 1264-c), como 
en el Parisiensis: <yhupévti de TO MIO xol tehcodévti po odroc labo adrov bro TV yAMoodv do aTpége, 
sig 6 déheic, Aye tov hóyov tobrov [...]» = Una vez grabada y consagrada la piedra, empléala así: poniéndola 
bajo tu lengua, dale vueltas cuanto quieras, [luego] pronuncia esta fórmula: [...]' (ed. Henrichs y Preisendanz, 
1973-1974: P IV, $ 14, lín. 1740-1745; cfr. trad. Calvo y Sánchez, 1987: 144). En la época en que pasó al siríaco 
y de ahí al árabe, téheoya tenía, pues, que significar “objeto (ceremonial o mágico) consagrado, lo que viene 
corroborado por el sentido documentado para su plural teAégouara en griego bizantino: «Operationes diabo- 
lice. [...] Presertim vero ac peculiari notione, ita apellantur Magice consecrationes, Statuaram videlicet, vel 
aliarum rerum quarumvis, ad hostium transitus aut superventus prohibendus, vel morborum ingruentium aut 
bestiarum incursum avertendum. Eiusmodi porró statuas teTeheouévos vocant Greci, unde Talisman dicuntur 
Arabibus» (Du Cange, Glossarium... Grecitatis, vol UL, col. 1540; en realidad talismán no refleja direCtamente 
la voz árabe, sino su derivado neopersa telesmát, pl. de teles; vid. Corriente, 2008: 4476). 

43 Fahd (1997: 568b-5704), Elboudrari (1998: 773b6-775b); cfr. Savage-Smith (2004: XXII-XXX). Una ex- 
posición más detenida puede encontrarse en el ya citado capítulo XIII del presente volumen, debido a Pablo 
Roza. Frente a estos planteamientos, Ibn FHazm, desde una postura escéptica, diferenciaba solo entre magia 
eficaz (la de base astrológica: im da wat al-kawakib o ciencia de la invocación de planetas, ¿/m an-nugám o 
“astrología” propiamente dicha) e ineficaz (el resto, incluida la numinosa vinculada a los £unán o genios”); vid. 
Caro Baroja (1967: L, 31-32). 
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Aliqua magia potest dici naturalis, et sine commercio et concursu alicuius substantiz $piritualis. 
[...] Preeter hanc magiam naturalem non est dubitandum quin sit alia ars magica, que non viribus 
et causis naturalibus constat, sed potestate aliqua et virtute inmateriali et separata nititur et utitur. 
[...] Secundo, etiam probatur. ex operibus magorum que,-ut probatum est, necesse est referri in 
aliquam substantiam separatam. Et, ut $tatim probabitur, non possunt tribui nec Deo, nec bonis 
angelis. Ergo opportet ea assignare demonibus. (Vitoria, De arte magica, $ 7, p.1241;$ 9,P.1244, 
y $ 11 p. 1250) 

DvPLICEM esse Magiam hic liber ostendit; alteram quidem Naturalem 8 veram, ex occultis 
rerum naturis $ virtutibus profectam, intimamque ac prestantissimam Philosophiz partem, 
$ admirandorum effeétricem operum, ab omnique alienam superstitione, 8% 4 Demonum ar- 
tificio ac maleficio puram; sed paucissimis tamen mortalium exploraté perceptam. Alteram veró 
(que vulgo ¡aCtatur 8 celebratur) ab omni ratione ac veritate vacuam, fallacem item 82 noxiam, 
Demonumque fraudibus % maleficijs implicatam, ob idque meritó infamem % abominabilem, 
8 e societate hominum exterminandam. (Pereira, (Adversus fallaces et superstitiosas artes, lib. L, 
procem., p. 1) 


13.3. Magos, nigromantes y teurgos renacentistas 


Como se verá a lo largo de las contribuciones reunidas en el presente volumen, 
en la literatura renacentista española el udyoc, en el sentido del mago natural pro- 
piamente renacentista, está ausente,** aunque la maga (ocasionalmente mago) de la 
narrativa épico-caballeresca y pastoril tenga bastante de este modelo culto y, en cierto 
modo, aristocrático. El yóng comparece poco; apenas lo hace en su sentido específico 
de nigromante o mago negro (en algunos dramas y poemas épicos, así como, en ca- 
lidad de antagonista del héroe, en media docena de magos caballerescos), pues en la 
mayor parte de los casos (siempre en comedias), el personaje que corresponde a esta 
categoría se presenta como un timador, de acuerdo con la segunda de las acepciones 
que recogen Liddell y Scott (1968: 3564, véase la nota 40). 


En cuanto al 9eovpyós en sentido estricto, tampoco hace acto de presencia, al menos 
en su vertiente mística, pero sí pueden asimilarse al mismo, o al menos al Yuxayuyós 
(por sus connotaciones más neutras que las de yóng) y, en especial, al hakim árabo- 
islámico unos pocos magos del teatro y de la épica que se sitúan en un ámbito clara- 
mente preternatural, por lo que a veces son denominados nigromantes, lo que revela 
posiblemente una noción meramente aproximativa de lo que suponía la magia ritual. +6 


44 Su aparición se da ya en la literatura barroca, como sucede con las evocaciones del marqués de Villena 
por Ruiz de Alarcón en Za cueva de Salamanca y Rojas Zorrilla en Zo que quería ver el marqués de Villena, 
además de la comedia perdida de Calderón, Zos encantos del marqués de Villena. Véase al respecto el capítulo 
XIV: «La cueva y el mago: Santuarios Ctónicos en el teatro del Siglo de Oro», por Robert Lima. 

45 Es de destacar que, aunque se hace eco de la leyenda Martín del Río, Disquisitiones magice, UL, q. 12, p. 
794, la literatura española desconoce en este momento el mito fáustico (situado entre la goecia y la teúrgia), 
que en este período alcanza su primera representación de trascendencia literaria en The Tragedy of Doctor 
Faustus de Christopher Marlowe; vid. Hernández (2011) y cfr. Méndez (2000); sobre el tema en su conjunto, 
puede verse aún el clásico trabajo de Butler (1952); para una letura aétual de la obra de Marlowe desde el pro- 
blema de la magia renacentista, vid. Lacalle (s. a.). 

46 Adviértase que la definición de Covarrubias es restriétiva, pues se limita al sentido etimológico: «NI- 
GROMANCIA. Arte de adivinar invocando los muertos, lat. necromantia, a Graco verpopovtela, a vexpós, mor- 
tuus, wovteía, divinatio. ESta arte y otras, como quiromancia, hidromancia, geomancia, etc., están prohibidas 
por los sacros cánones, y últimamente por el santo Concilio Tridentino. Nigromántico, el que usa desta supers- 
tición» (Tesoro, p. 1312b). Sin embargo, la entrada correspondiente de (Autoridades incluye el sentido lato 
que es aquí de aplicación: «NIGROMANCIA. s. f. El arte abominable de executar cosas extrañas y preternatura- 
les, por medio de la invocación del demonio y paéto con él. Llámanla también Magia negra» (vol. IV, p. 6676b). 
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Es lo que sucede con el Orbante de Juan de la Cueva, puesto que, aunque conjura al 
demonio, lo que en estrita ortodoxia supone establecer un pacto con él (como bien 
explica Eva Lara en el $ 2.2 del capítulo VIT), lo hace en nombre de las «causas más 
secretas» (la constancia de Arcelina, IU, £. 1481), es decir, de los poderes ocultos de 
la naturaleza, en particular los astrales, de acuerdo con la distinción que, incluso en su 
parcial palinodia antimágica, establecía Agrippa: 
Nam alij demones malos virtute quadam maxime divinorum nominum adiuratos, advocare $ 
cogere Student; quippe cum omnis creatura timet 6 reveretur nomen illius qui fecit eam, non mi- 
rum si goetici, 8 E etiam infideles, pagani, ludgi, Saraceni, % cuiuscunque prophani collegij 
sive sete homines, divini nominis invocatione demones astriungant. Alij autem nefandissime, 
detestando 8% omnibus ignibus pleCtendo scelere, se demonibus submittentes, illis sacrificant, 8% 
adorant, idololatriz et vilissima deieétores rei effeCti sunt; quibus criminibus, $ si priores non 
sunt obnoxij tamen manifestis periculus se exponunt, Nam etiam coacti damones invigilant, sem- 
per quo errantes nos decipiant. (De incertitudine et vanitate scientiarum, XIV, £. h 4r-v) 
Pertenece también a este grupo el Fitón de Za Araucana de Ercilla, pese a que no 
se lo denomina así, sino mago, mágico adivino o hechicero. La tercera designación le 
cuadra en tanto que mago araucano (compárese L, XLI1, y VIII, xxxIx; véase abajo 
el $ 4.1 del capítulo XVI), pero también porque emplea (como Orbante y tantos 
otros personajes) un conjuro inspirado en el que pronuncia en la Farsalia la venefica 
Eriéto,” si bien, a diferencia de ella, se trata de un personaje positivo (como analiza en 
detalle Lara Vilá en el apartado 4 del capítulo IX), el cual, aunque capaz de alterar el 
curso de la naturaleza e incluso de asomarse al Averno, no debe sus poderes a ningún 
vínculo demoníaco, sino a sus profundos conocimientos, expresamente los relativos 
a la magia natural de base astrológica, pero tácitamente también los de la numinosa 
(exadtamente lo mismo que Orbante): 


<«Mas su saber y su poder es tanto 
sobre las piedras, plantas y animales, 
que alcanza por su ciencia y arte cuanto 
pueden todas las causas naturales; 


escudriña y entiende los secretos, 

y alcanza por los astros influentes 

los destinos y hados de las gentes. [...]» 
diciendo: «¡Oh gran Fitón, a quien es dado 


y en el escuro reino del espanto 
apremia a los callados infernales 

a que digan por áspero conjuro 

lo pasado, presente y lo futuro. [...] 


penetrar de los cielos los secretos, 
que del eterno curso arrebatado, 
no obedecen la ley, a ti sujetos! 
Tú, que de la Fortuna y fiero hado 
revocas, cuando quieres, los decretos, 
y el orden natural turbas y alteras, 
alcanzando las cosas venideras, 

»y por mágica ciencia y saber puro 
rompiendo el cavernoso y duro suelo, 


>»Los otros poderosos elementos 
a las palabras déste están sujetos 
y a las causas de arriba y movimientos 
hace perder la fuerza y los efetos. 
Al fin por su saber y encantamentos 


47 Respecto de la nefanda hechicera de Lucano (sobre la que volveremos luego), hay que subrayar que en 
nuestras letras (desde Mena en adelante) parece no haber existido otro modelo (aceptable, al menos) de con- 
juro diabólico que la segunda parte del pronunciado por la misma (Pharsalia, VI, 729-749), dado que se aplica 
a todo el espectro mágico, incluidas las hechiceras celestinescas, aunque aquí hay algunas variaciones, como 
recoge Eva Lara en el cap. VIII. Véase además el apdo. 3 del cap. IX. «Han escrito cosas prodigiosas fuera de 
toda verdad”: Magia y maravilla en la épica española del Renacimiento», debido a Lara Vila. Sorprende un 
tanto que, dado el marcado influjo de Séneca en nuestras letras de la Baja Edad Media y el Siglo de Oro (cfr. 
Bliiher, 1983), no hayan dejado mayores huellas los conjuros de Medea en su tragedia homónima (L, 1-24 y, 
sobre todo, IV, 740-842). Sí es comprensible, en cambio, que, pese a ser también las Metamorfosis de Ovidio 
una obra ampliamente divulgada (cfr. Schevill, 1913; Cristóbal, 1997 y 2007), no se tomase como modelo el 
complejo encantamiento que allí realiza el mismo personaje (VIL 179-293), pues este es benéfico (sirve para 
rejuvenecer a Esón, el padre de Jasón), aunque por momentos posea un aspecto no menos terrorífico. 
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puedes en el profundo reino escuro, 
meter la claridad y luz del cielo; 
y atormentar con áspero conjuro 
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la caterva infernal, que con recelo 
tiembla de tu eficaz fuerza, que es tanta 
que sus eternas leyes le quebranta»> 


(Za Araucana, XXIIL XL, XLIV y LVIHN-LIX) 


Tanto en su caso (ibidem, XXTIL LXXxXI-LXXXI1) como en el de Orbante (Cueva, 
Za constancia de Arcelina, 1, ff. 147v-148v), la apelación a las potencias infernales, 
E aunque derivada de la de Eriéto, concep- 
tualmente se sitúa en la línea de lo que la 
tradición árabe denomina ¿/m al-istihdar 
o “ciencia del conjuro” de espíritus y ¿lm 
dawat al-kawakib o “ciencia de la invo- 
cación de los planetas, esta segunda den- 
tro de la magia halal (cfr. EF, vol. IV, p. 
264b), formalmente no muy diferente de 
los conjuros diabólicos (véase un ejemplo 
en el $ 3.2.1 del cap. XVI), pero con una 
finalidad benigna (tal y como se expresa 
en la cita de Feijoo hecha un poco más 
arriba). Según se ha visto en el $ 1.2.3, al 
personaje que domina estas técnicas se lo 
llama hakzm “sabio; mago” en la narrativa 
1 heroica árabe. Pese a la equipolencia se- 

e mántica de esta designación y la hispana 
Uganda Er llega en 01. de sabio/-a o sabidor/-a, que en ocasio- 
Yeon senpcaeaa resrili fe 22 | nes alcanza casi el rango de título formu- 
lar: (muy) gran sabidor/-a en (todas) las 
artes (usada, según los datos del CORDE, 
en Amadís, Sergas de Esplandián, Palmerín de Olivia, Primaleón, Lisuarte de Grecia 
y Polindo), tal clase de artes mágicas es ajena a la práética totalidad de las magas u 
ocasionales magos épico-caballerescos y pastoriles. De este modo, quedan excluidos 
ex silentio de lo teúrgico, sin aparecer, por contra, como magos naturales de forma 
clara (según analiza Luzdivina Cuesta en los $$ 3.4-5 del ca. VI), salvadas las contadas 
imitaciones posteriores del Fitón de Za Araucana. 


FIGURA 16. Urganda en la Ínsula Firme. 


13.4. Subarquetipos hechiceriles: Ericto y (anidia frente a Medea y (irce 


Por otro lado, un modelo esencial, dada la doble tradición de Medea y de Eriéto 
(cfr. Arnould, 1992: 39-49, y Ogden, 2009: 78-93 y 121-124), es el de la gapuaxis o 
qapuaxeúrpra, al que, aunque con importantes diferencias diastráticas y diafásicas (o 
de modelo mágico), se adscriben tanto las aristocráticas sabidoras épico-caballerescas 
y arcádicas praéticantes de la magia blanca como las hechiceras pertenecientes al lum- 
penproletariado urbano y ejercientes de la magia negra que pueblan la literatura ce- 
lestinesca. La progenie de Celestina enlaza claramente con la grey de Simeta, Eriéto 
o Canidia, aunque su presentación suele concordar más con la primera que con la 
truculencia de las segundas, por acomodarse al tipo de la saga-lena o alcahueta con 
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puntas de hechicera (mencionado en la nota 38), como la Proselenos anus del Satiri- 
cón (véase abajo la nota 65) o la Dipsas anus de Ovidio, 4mores, L v1K1, 1-2 (aunque 
tampoco son tan poderosas como esta última, según se explicará en el $ 3.1 del cap. 
VII; cfr. Arnould, 1992: 56, y Lara, 2010: 52-54). Un caso especial es el de las hechice- 
ras de la poesía épica de corte historicista que se inspiran en el personaje de Lucano, 
las cuales, en la estela de su modelo, combinan los saberes de la papuexis con las ope- 
raciones de la vexpóuovtig o yontpis (femenino de yoíc, vid. PG, vol. IL, col. 108, y 
Bailly, 1963: 4134), y se acercan a la figura de la bruja, a causa de sus terríficos crímenes, 
de los que nos ocuparemos brevemente más abajo (véanse además los apartados 2 y 3 
del capítulo IX, consagrados a este subarquetipo mágico y al de Fitón). No obstante, 
ni siquiera estas imitadoras más direétas (ni algún imitador) alcanzan la maldad de la 
nimie pietatis Erichtho (según es calificada en Pharsalia, VÍ, 508). 


En cambio, la raza de Urganda la Desconocida (figura 16) o la sabia Felicia se afilia 
más bien a la selecta estirpe de Medea y su tía Circe, de divina prosapia: 


"Helio O dcóuovti réxe AuTOG Oxeavivn 
Meponis Kiprny te xo Aiyeyy Baca. 
Aiñreas O vio paeomPpórov Hekloto 
xodpnv Oxeavolo tehñevros rotauolo 
yñpe dev Povkgow, Tóviav xa Murápno- 
7 97 ol Midetezv ¿vopupor Ev pi LóTn Ti 
yelivaY drrodundeioa die «pue Appodtrny. 
Con el infatigable Helios engendró la gloriosa oceánida 
Perseis a Circe y al rey Eectes. 
Eetes, hijo de Helios iluminador de los mortales, 
a una hija de Océano, afluente de sí mismo, 
a Idía de hermosas mejillas, tomó por esposa por designio divino, 
la cual, al amor sometida por obra de la 4urea Afrodita, 
dio a luz a Medea de finos tobillos. 
(Hesíodo, Theogonia, vv. 956-960; cfr. Píndaro, Pythia, IV, 9-12; Eurípides, Medea, 
vv. 746-747; Apolonio de Rodas, (4rgonautica, YI, 247-248 y 309-312; IV, 683-684, 
725-734 y 743; Séneca, Medea, l, 209-210) 


En su conjuro, la citada hechicera Simeta las sitúa conjuntamente bajo la égida de 
la infernal Hécate, diosa de los caminos y de las tumbas adyacentes y, en especial, de 
los fantasmas y de las encrucijadas (escenario tradicional de apariciones y conjuros): 

xoip, Exdro daorAnre, xl éc tédos duro órrádel, 
pápucco tab ¿pdorca yepelova uyte ri Kíprcas 
unte ti Mndelas uíre Eovdas Mepuundas. 
Salve, hórrida Hécate, asísteme hasta el final, 
que estos filtros que preparo no sean inferiores a los de Circe, 
ni a los de Medea, ni a los de la rubia Perimede. 
(Teócrito, Zdyllia, UL, 14-16) 

Además, en algunas versiones tardías Hécate se convierte en la madre de Circe 
y esta, a su vez, en la de Medea, creando una genealogía al mismo tiempo ctónica y 
lunisolar para un linaje de magas (Grimal, 1981: 2254-b; cfr. et. Arnould, 1992: 37; 
Alvar Ezquerra, 2000: 3934-b; Price y Kearns, 2003: 2424-244b). También en el Si- 
glo de Oro ambas solían equipararse, como muestra Covarrubias: «Encantadora, la 
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mujer que hace encantos, como lo fueron, según las fábulas, Circe y Medea» (Tesoro, 
p-7724, s. v. encantar), quien, además califica a ambas de hechiceras:** 


CIRCE. Una ninfa, hija del Sol y de Perse, y hermana de Aeta, rey de Colcos. Grande hechicera 
[...]. Púádose decir Circe de xgxos, circulus, por cuanto las hechiceras suelen entrar en cerco. [...] 
En los sacrificios que se hacían a Hécate y los demás dioses infernos, estaban los sacrificantes de 
pies descalzos como lo acostumbraban las hechiceras, según consta de aquel lugar de [...] Séneca 
in Medea, actu 4, [en que] introduce a Medea que dice haber hecho sacrificio a Plutón, los pies 
descalzos. (Tésoro, p. 542b, s. v. (irce, y p. 684b, s. v. descalzo”; para el pasaje citado, vid. n. 34) 
Sin embargo, entre ellas hay varias diferencias fundamentales, como señala Ar- 
nould (1992: 23-24), de las cuales, para el asunto que nos ocupa, interesan solo dos. La 
primera la establecen los impíos crímenes, en 
buena parte parricidas, y particularmente el 
parte p yP 
infanticidio, a los que Medea, scelerum ar- 
tifex, se asocia indeleblemente (figura 17), 
según representan las tragedias homónimas 
de Eurípides y Séneca, quien calificaba al úl- 
timo de aquellos de «magnum [...] efferum 
immane impium>» (UL 395) y Horacio lo 
consideraba tan horrendo como para no po- 
o emistraa 890.5 fl der ser sacado a escena: «ne pueros coram 
Nose) furor 9 fé iguale al dela bebra WISNAS — populo Medea trucidet» (L45s poetica, v. 
PES Siefa mritada con lavábia y Zelos, EF Ll 1 pirata | 
Marido ypadre mata,y añídimebra NIN 185). Frente a ello resulta casi nimia la con- 
y Tomomil piezas diurde fue brpuelos: MESA versión en cerdos de los compañeros de Uli- 
Dual la maga TC edea, ¿los fiebra Y A 
Comofifueran bei por los fiilo:: : ses por parte de Circe (Odyssea, X, 235-243 
¡No parece pofírble,ang efta fuera, > : idi 
rio irme le y 318-320; Ovidio, Metamorphoses, XIV, 
276-286). Esto afeéta ocasionalmente al 
plano estritamente mágico y, así, Apolonio 
de Rodas, si bien inicialmente la presenta 
Pp 
como «3eñg [...] ¿pyreipa» = “de la diosa [...] 
FIGURA 17. Medea dando muerte a sus hijos sacerdotisa, propiamente su “orante” o 'reza- 
(emblema TIL, Lxxx de Covarrubias). 


ae 


CENTVRIA JlL.. 


48 Así se las presenta en los textos griegos, aunque allí, como ahora veremos, el término se asocia predo- 
minantemente a Medea; cfr. Lara (2010: 34-43) para un análisis del comportamiento de estas «hechiceras 
primigenias» («female sorcerers, or “witches”», para Ogden, 2009: 78, quien les dedica conjuntamente el 
cap. 5, pp. 78-101; véase también Mérida, 2004: 21-45). Según Arnould, « Magicienne est Circe, tout comme 
Médée aussi est magicienne» (1992: 23), pero esto es ajeno a las fuentes antiguas. Según el 7HLL, Onomasticon, 
vol. IL, pp. 454-455, s. v. (¿rce, y vol. VIIL, pp. 149-152, s. v. magus, tan solo se las designa así, y muy rara vez, en 
autores cristianos: san Agustín habla de «illa maga famosissima Circe, que socios quoque Ulixis mutavit in 
bestias» (De civitate Dei, XVUL, 17, seguido por san Isidoro, Etymologi., VII, 1x, s, y XL Iv, 1), mientras que 
Draconcio denomina de este modo a Medea (Rommulea, X, 343), lo mismo que el mitógrafo vaticano: «Medea 
maga Oete regis filia» (Mytographus II, 159). Desde luego, Ovidio no llama maga ni a una (Metamorphoses, 
XIV) nia otra (Metamorphoses, VI; Heroides, XI), a la que sí califica, por contra, de barbara venefica o he- 
chicera extranjera” (Heroides, VI, 19), aunque el término aparece en boca de la propia Medea como parte de su 
invocación a las deidades étónicas y telúricas: «tuque triceps Hecate, que coeptis conscia nostris / adiutrixque 
venis cantusque artisque 7magoru», / queque magos, Tellus, pollentibus instruis herbis» (Metamorphoses, 
VII, 194-196; en esta cita y las siguientes, las cursivas son nuestras) y luego sirve para describir uno de sus encan- 
tamientos: «et cum rege suo custodes somnus habebar, / quem dederant cantus 7magiceque potentia linguz» 
(ibidem, vv. 329-330). Tampoco Séneca la tilda de maga y una sola vez de mágicos a sus procedimientos: «traéta 
magicis cantibus / squamifera latebris turba desertis adest» (Medea, IV, 684-685). 
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dora (4Argonautica, UI, 252), puesto que «Exdrng de ravhuepos duperovelto / vnóv» 
= todo el día se consagraba de Hécate / al santuario” (vv. 251-252), de modo que ella 
sabe «papudocew Exérns Ieponidos evverinorv» = “emplear elixires por consejo de 
la Perseide Hécate” (v. 478, vid. et. IIL, 529-533, 738-739 y 842; IV, 246-252), al final 
la muestra realizando el mismo tipo de ritos nefandos que una execrable vexpópavris 
como Eriéto, razón por la que Juan de Mena la tildaba de nigromantessa (véase abajo 


la nota 82): 
7 0 ¿vi yan 

gapxi veotuñTe ¿vadyxin mero pila. 

Tic olny T Ev dpecor xehorvry ixudda pnyod 

Kaoriy év xóxho dyñoato papuécoeodal, 

EmTO Ev devácLol hoeooauévn dOdredow, 

Errrána DE Bpruo kovporpópor dyxahécaca, 

Bpuyuo vuxriródov, qdovin», Evéporoi» dvacoay, 

2oyaty evi vurti adv Opovalors paptecorv- 

poxndua  drévepdev ¿pepvn velero yola 

pilng teuvonévns Tirmvidos, toreve d' udrós 

Torerolo trás dd0vy mép: Íuuov ldwv. 

tópp' Yy' ¿Eavehodow, Fuel xárdero pitpn 

7 Té ol uBpoctoror epi oTÍdecow tepro. 

[de la planta prometcica] en la tierra, 

semejante a la carne recién cortada, se desarrolló la raíz. 
Como en las montañas la negra savia del roble cabelludo [= Quercus cerris L.], 
así [Medea], en una concha caspia, recogió la suya para preparar un elixir, 
siete veces, en verdad, habiéndose bañado en aguas de flujo perenne, 
siete veces habiendo invocado a Brimo [= la Temible, 7. e. Hécate], nutricia de mancebos, 
a Brimo, la noctívaga, la subterránea, señora de los que habitan el inframundo, 
en una noche lúgubre, bajo oscuros mantos. 
Bramando se estremeció por debajo la sombría tierra 
al ser cortada la raíz titánica y gimió el mismo 
hijo de Jápeto [i. e. Prometeo], fuera de sí por el dolor en su corazón. 
Así pues, [Medea], sacándola, la colocó en la perfumada banda 
con que los divinos pechos se había ceñido. 
(Argonautica, UL, 856-868) 

toln dp” iuspózooa dópov ¿géoouto xoúpn. 

Tf OE xl adrómoro! Iupéwv drróciéav óxRes 

toxelog npoppor dvadporovtes odas. 

yupvoloty de TÓdECOTV diver Orea déev oluous, 

hoi ev xepl mémbov er” dppúot dol uéroro 

otelhayévy xol codo ropíto, Oebrrepí DE 

dcpny dé méloav aeprálovoa atóvos. 

roprecducos O dldnhov dva otiBov ExtoH TÚpyov 

dioteos edpuyópolo póBw fer, odOs Tie Ey vo 

TÍv ye puhaxríipwv, Ade de peas Opundeior. 

¿vdev Iuev venóvde udl ¿qpácar- 0d yap dudprs 

Ney 6d%v, Foo xo plv dApévn dupí te vexpods 

dyqí te duomadéas pilas xSovós, ola yuvaixes 

papueide: Tpouspo d dro Deluari ráMero Ívuós 

Thy 0£ véov Trrnvis dvepyopévn repárndev 

porradény tomovoa Sed émexhporo Min 

Gpradéos, xl Tola ero ppeoly for terrev- 

“Ovk dp” Eyo uodvn pera Adruov dvtpov dvoxo, 
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009 otn xd repi dalouc Evdvulov:. 
7% Saya dy xol osio xúdov dohinor donas 
uvncoapévn phórnTos, tve oxoriy evi vuxrÍ 
papudooys edxndoc, é ro. pa Epya téruxtos: [...]”. 
Así, pues, salía precipitadamente de casa la encantadora muchacha [sc. Medea]. 
Entonces se deslizaban por sí mismos los cerrojos de las puertas, 
descerrajándose bruscamente por sus traudos encantamientos. 
Con los pies desnudos corría por calles estrechas; 
mientras se ponía con la mano izquierda el peplo, por encima de las cejas, 
en torno a la frente y a las hermosas mejillas, con la derecha 
se recogía en alto el borde inferior de la túnica. 
Con ligereza, por un oscuro sendero, llegó más allá de la torreada muralla 
de la anchurosa ciudad en temerosa huida; pero no la reconoció ninguno 
de los centinelas; presurosa, les pasó desapercibida. 
Desde allí se propuso firmemente ir al santuario, pues no era desconocedora 
de los caminos y ya antes a menudo vagaba en busca de cadáveres 
y de nocivas raíces de la tierra, al modo de las mujeres 
hechiceras. Aun así, de tembloroso miedo se le estremecía el corazón. 
La diosa titánide, recién salida de allende el horizonte, 
la Luna, viéndola errante, se regocijaba 
ávidamente y así decía para sus adentros: 
«No soy, pues, la única que se escapa hacia la caverna latmia [7. e. del monte Latmo] 
ni la única que se abrasa por el bello Endimión. 
¡Cuántas veces, por cierto, y a causa de tus pérfidos encantamientos, me he ocultado, 
echando de menos el amor [sc. de Endimión], para que en la oscura noche 
realizases tranquila tus hechizos y las labores caras a ti ejecutases! [...]» 
(Argonautica, IV, 40-65) 


Más adelante, la presenta incluso proyeétando el mal de ojo, algo que, mucho des- 
pués, será una de las señas de identidad de las brujas, aunque en su caso sin necesidad 
de conjuro alguno (como puede verse en el $ 3.2 del cap. V, por Montaner y Tausiet): 


¿vda d' dofor uelocero Jédye te Kipas 

SuuoBópovs, Aldao Jors xúvas, dl repi múcavt 

Hépa dvevovoa emi Lwoiorv +éyovran. 

TO youvvalouévn tpis uev rapaxéxder dois, 

Tpic OE dutaic- Seuévn De xaxov vóov, y dodorroloty 

Suueor xohueloo Tálo tuéynpev órorás: 

hevyaheov d emi ol mplev xóhov, Ex 9 didnha 

Selina mpoiaMev, ¿mbágpehov xotéovaa. 

Zeb márep, Y uéyo O% por ¿vi ppeol SáuBos dinar, 

ei ON 2) vodOoLO1 Tumiol Te ovvov dedos 

évtuáel, won dí Tic dmómpodey due ya hérel, 

dos Óye, yóduceiós rep Ed, Úrróciós Dauñvas 

Mnpetns Bpiuy TOAVPaApuLdIcoL- 
Allí aplacaba con encantamientos y hechizaba a las Ceres [= diosas de la muerte], 
devoradoras del corazón, ágiles perras de Hades, las que ten torno a todost 
tpor la región inferior del airet se arremolinan y a los vivientes tarrebatan. 
Les imploraba, conjurándolas tres veces con encantamientos, 
otras tres en cambio con plegarias. Albergando un propósito maligno, con hostiles 
ojos fascinó la mirada del broncíneo Talos; 
rechinaba los dientes de funesta cólera contra él, destructivas 
figuraciones le enviaba, estando violentamente furiosa. 
¡Padre Zeus, en verdad un gran estupor golpea mi pecho, 
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cuando no solo por enfermedades y heridas la muerte 

llega, sino que alguien desde lejos nos destruye, 

como este se deja someter, aun siendo broncíneo, 

ala fuerza de Medea, la gran hechicera! 

(CArgonautica, YV, 1665-1677) 
Esto nos conduce a la segunda diferencia con Circe, pero la principal desde el 
= punto de vista mágico. Medea, aunque sacerdotisa de sangre 
real, es en rigor una hechicera (a la que ya hemos visto tildar 
de plóronos, papuaxic, TOMPÁpuaxos y TALPÁPuacos), cuyos 
qápuaxo pueden resultar tanto maléficos como benéficos (de 
acuerdo con una ambivalencia consustancial a la hechicería, la 
cual hemos señalado ya y veremos de nuevo en el $ 2.1.1), según 
declara expresamente el mismo Apolonio de Rodas: «"H, rai 
pupiaor uerexiader y Ev roMá / pápuorco ol Ta ev ¿od Ta de 
ponorípl éxerro» = Dijo [sc. Medea], y fue a por su cofre, en el 
cual muchos / elixires almacenaba, unos ciertamente buenos, 
otros en cambio perniciosos' (4rgonautica, Il, 802-803; es- 
tos versos se hacen eco de Odisea, IV, 227-230, pasaje citado 
en el $ 1.2.1; vid. figura 18). Por eso a Jasón «rip 0€ viv ode tólel 
ropoapudrcos Estvas ¿peruaic» = “el fuego [exhalado por los 
toros de Hefesto] no lo envolvió, conforme a las instrucciones 
de la extranjera experta en toda clase de fármacos, es decir, la 
propia Medea (Píndaro, Pythia, IV, 233). Como en este caso, 
en que utiliza un ungiento oleoso (¿bide», vv. 220-221), Me- 
FIGURA 18. Medea con su dea se vale sobre todo de preparados (gápuaxa en la Medea 
cofre de fármacos. de Eurípides, vv. 385, 789, 806, 1126, y en las 4rgonáuticas 

de Apolonio, en los pasajes ya citados y en III, 739, 766, 768, 790, 807, 821; IV, 21, 
157, 159 y 164, más los recogidos en la nota 48; venena en la Medea de Séneca, IV, 
692, 737, 833; pero también letales herbe en I, 269-270, y fruges infauste en IV, 706), 
y, en especial, decocciones (véase la Yródeo1g Myóetas o argumento —de Aristófanes 
de Bizancio, probablemente— antepuesto a la Medea de Eurípides; así lo consagra 
la iconografía, vid. Woodford, 2003: 81-83, e Impelluso, 2002, trad. 2003: 156-158; 
vid. fig. 21), cuya realización domina: «copy tépuxas xol ocóv roMiv lps» = eres 
sabia por naturaleza y experta en muchos maleficios (Eurípides, Medea, v. 285), aun- 
que, como se ve, también sea más profundamente cogí “sabia, en el sentido lato de 
sabiduría (ibídem, vv. 303, 385, 539, 677; cfr. v. 407: «értotaca» = “eres sabia / co- 
nocedora”), pues domina «arcana secreta abdita» (Séneca, Medea, IV, 679), como 
posteriormente nuestras magas áureas.* 


49 Como queda dicho en la n. 46, en la obra de Séneca, Medea praética también conjuros («vocetur 
Hecate», en IL, v. 575; «pestes vocat» en IV, v. 681; «evocavit omne serpentum genus» en IV, 705 (cfr. un 
paralelo japonés en la fig. 19); «Comprecor vulgus silentum vosque ferales deos» en IV, v. 740; varias veces 
pronuncia canti y carmina, IV, 684, 688, 699,704, 739,760, 769, así como verba metuenda, vv. 737-738 y sacra, 
vv. 750 y 770), aunque su actitud al respecto es algo ambigua y parece que los encantamientos por sí solos no 
resultan eficaces. Así, al finalizar el primer gran conjuro, que es una invocación a los dioses infernales: «voce 
non fausta precor, / nunc, nunc adeste, sceleris ultrices dez» (L, 12-13), se queja de estar gastando saliva en vano 
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En cambio, Circe es una semidiosa. Ciertamente también recurre a un potente 
bebedizo (como se ha visto en el $ 1.3.2) e incluso es tildada una vez de roMpápuaros 
(Odyssea, X, 276). También Ovidio la presenta como experta herbolera: «ipsa, quo 
hz [sc. nereides nympheque] faciunt, opus exigit, ipsa, quis usus / quove sit in fo- 
lio, que sit concordia mixtis, / novit et advertens pensas examinat herbas» (Meta- 
morphoses, XIV, 268-270). Sin embargo, es ante todo caracterizada como 9d “diosa” 
(Odyssea, X, 343, 481) o, con epíteto épico, 9e% caMurhóxouos diosa de hermosos bu- 
cles' (vv. 220 y 310), 906 deidad' (v. 255), 7 91 < Ola < dipo = diva Ta celestial, la divina” 
(v. 391), día Jedcwv “divina entre las diosas, con valor de superlativo (vv. 400, 455, 487 y 
503), dervy dedg adoyecoa 
“poderosa deidad de ha- 
bla humana” (XL 8); sus 
obras son oía Jedwv “tales 
como las de las diosas” 
(X, 222) y su lecho es el 
de una deidad: $eod edv% 
(vw. 297). El mismo Ovi- 
dio se refiere a ella como 
dea dira (Metamorpho- 
rn ses, XIV, 278) y alude a su 
y, sacra dextra (v. 276). 

En virtud de su con- 
dición divina, Circe po- 
see poderes propios, que canaliza a través del pábdos, «magic wand, as that of Circe, 


FIGURA 19. La Hechicera de las serpientes (Hebi no majutsu-shi). 


y se propone actuar por sí misma: «querelas verbaque in cassum sero? / non ibo in hostes? manibus excutiam 
faces» (L, 26-27). En cambio, el segundo se realiza específicamente para aumentar la eficacia a los letales pro- 
duétos que inficionan el manto, el collar y la diadema que ofrecerá a Creúsa como envenenado regalo de bodas 
por medio de sus hijos: «fallant visus taétusque ferant, / meet in peétus venasque calor, / Stillent artus ossaque 
tument / vincatque suas / flagrante coma nova nupta faces» (IV, 836-839), retomando así lo previsto en el verso 
27. Por eso a estos segundos hechizos se los denomina dire artes “artes ominosas' (IL, 576). En las Metamor- 
fosis de Ovidio, Medea emplea cantate herbe hierbas encantadas (VII, 98, cfr. los «dedetñpia pápueica» = fil. 
tros encantados” que le atribuye Apolonio de Rodas, (4rgonautica, UL, 766 y 801-802; IV, 442 y 1080-1081), 
a las que se llama también simplemente medicamina (Metamorphoses, VU, 116) y herbe (v. 149), pero puede 
combinar ambos procedimientos: «neve parum valeant a se data gramina, carmen / auxiliare canit secretasque 
advocat artes» (vv. 137-138), por eso se muestra «carminibus grates et dis auCtoribus horum» (v. 148). Lo 
mismo hace Jasón, por indicación suya, para adormecer al dragón que custodia el vellocino: «hunc postquam 
Sparsit Lethei gramine suci / verbaque ter dixit placidos facientia somnos, / que mare turbatum, que concita 
flumina sistunt, / somnus in ignotos oculos ubi venit» (vv. 152-155) y él mismo más adelante exclama «quid 
enim non carmina possunt?» (v. 167), lo que encuentra un paralelo en XIV, 285, en relación al hechizo de 
Circe: «tantum medicamina possunt!». En el resto del relato, que describe minuciosamente el encantamiento 
de Medea para rejuvenecer al padre de Jasón, se habla tanto de verba et carmina como de venena compuestos 
de herbe et suci (vid. n. 33 y fig. 21), junto a otros productos (varios de ellos evocadores de longevidad, según 
el principio de semejanza; cfr. n. 76 del cap. V), con los que prepara una poción: «interea validum posito 
medicamen aeno / fervet et exsultat Spumisque tumentibus albet» (VIL 262-263). El término subrayado rea- 
parece en el v. 310 y se opone a una decocción inoperante por la ineficacia de sus ingredientes: «fallax Aetias 
igni/inponit purum laticem et sine viribus herbas» (vv. 326-327), engaño que culminará con la muerte de 
Pelias. El retrato ovidiano de Medea en la sexta Heroida es más negativo, aunque, ciertamente, por boca de su 
rival Hipsípila, e incide (como en las citadas descripciones de Apolonio de Rodas) en acciones más semejantes 
a las de Eriéto y Canidia (por eso se la califica de venefica, véase la n. 47), especialmente en los vv. 83-90. 
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Od.10.238, [293,] 319, [389,] etc.; that with which Athena touched Odysseus, to res- 
tore his youthful appearance, “xpucsín pábdw ireuácoaro” 16.172; that with which 
Hermes overpowers the senses of man, Il.24.343; that with which Hades rules the 
ghosts, Pi.O.9.33; divining-rod, Hdt.4.67» (Liddell y Scott, 1968: 15620, s. v., $ 1; si- 
milar en los papiros mágicos, aunque allí designa sobre todo la vara o cetro de un dios 
o numen, vid. Muñoz Delgado, 2001: 1134). Ovidio la llama virga (Metamorphoses, 
XIV, 278, 295,300 y 414), ala que en el último verso tilda de venenata y cuya acción se 
acompaña con ensalmos: « percutimurque caput converse verbere virge, / verbaque 
dicuntur dictis contraria verbis; / quo magis illa canit, magis hoc tellure levati / erigi- 
mur» (vv. 300-303). Será, no obstante, el cará“ter divino y no meramente mágico (o, 
dicho en otros términos, de poderes innatos y no adquiridos) vinculado al páPdos el 
que perviva en el folclore: 
Las viejas, cuando entretienen los niños contándoles algunas patrañas, suelen decir que cierta ninfa 
con una vara en la mano, de oro, hace maravillas y transmutaciones, aludiendo a la vara de Circe, 
encantadora, y usan deste término: «Varita, varita, por la virtud que Dios te dio, que hagas esto 
o estotro». (Covarrubias, Tesoro, Pp. 1512a, s. v. vara; véase la figura 20 y cfr. Ginzburg, 1989: 69). 
Pese a las posibles connotaciones de su designación, las sabias o sabidoras de la 
novelística renacentista española, cuyo estatuto mágico es un tanto especial, se afilian 
más bien al subarquetipo de Circe que al de Medea, en tanto que, pese a valerse a 
veces de filtros y pócimas, a menudo actúan mediante unos poderes específicos de 
origen inexplicado. También participan de las connotaciones positivas asociadas a la 
condición semidivina de la primera (cfr. Lara, 2010: 36 y 42), al prescindirse, por lo 
común, del lado criminal que poseían, en diverso grado, ambos antecedentes clásicos. 


2. HECHICERÍA Y BRUJERÍA 
2.1. Dos tipos de maleficio 


Como revelan los ejemplos precedentes, la hechicería tradicional (qapuaxelo) solía 
ser practicada por mujeres, frente a la magia culta (uayelo, deovpyla), normalmente 
oficiada por varones, situación que pervive en el Siglo de Oro, aunque con la no- 
table excepción literaria de las sabidoras recién aludidas. El Diccionario de Auto- 
ridades define la hechicería en 1734 como el: «Aéto de hechizar, praéticar y hacer 
los hechizos. Lat. Veneficus, infectio» (vol. IV, p. 1344). Y para hechizar hallamos: 
«Hacer a alguno muy grave daño, ya en la salud, ya tratornándole el juicio vehemen- 
temente, interviniendo paéto con el demonio, ya sea implícito, ya explícito. Viene 
del latino Fascinum, que vale Hechicería. Lat. Veneficiis aliguem inficere. Maleficiis 
ledere» (ibidem). ESta última definición es parcial y está, desde luego, determinada 
(al igual que sucedía en el caso de la definición de magia del mismo diccionario), por 
la confluencia de la visión canónico-teológica de la hechicería con el escepticismo 
barroco. Pensemos, por ejemplo, en El licenciado Vidriera de Cervantes. Como se 
recordará, en esta novela ejemplar plantea el caso de un joven que resulta hechizado 
por una morisca, a petición de una dama enamorada de él. La muchacha le propor- 
ciona un preparado oculto en un membrillo, de forma que cuando Tomás lo ingiere, 
en vez de caer rendido de amor, enloquece. A partir de ahí el protagonista deja de 
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ser simplemente “Tomás para convertirse 
 Cauendum ámeretricibus, en Vidriera, ya que cree estar fabricado 
EMBLEMA LXXVI. de vidrio. Cervantes evidencia, mediante 
esta trama, el caráéter venéfico de la he- 
chicería, pues lejos de afirmar el poder 
mágico de los mejunjes de las alcahuetas- 
hechiceras, hace hincapié en su capaci- 
dad para dañar la salud física y mental. 
Un siglo antes del primer diccionario 
académico, Covarrubias había preci- 
sado mucho más los conceptos. Así, de- 
fine hechicería como «Cierto género de 
encantación con que ligan a la persona 
hechizada de modo que le pervierten el 
juicio y le hacen querer lo que estando 
libre aborrecería (esto se hace con pacto 


: del demonio expreso o tácito); y otras ve- 
Sor fate Circes tam magna potentiafertur, ces, o juntamente, aborrecer lo que quería 
Verterit vt multos im noua monftraviros, 


Te lis equíim domiror Picus,tum Scyla bformi, bien con justa razón y causa, como ligar a 
Arque Ithaci poftquám vina bibere fues. ¡ un hombre de manera que aborrezca a su 
ir mujer, y se vaya tras la que no lo es»*" y los 
Et rationem animos perdere, quifquis amat, Ñ e 
hechizos como «los daños que causan las 
FIGURA 20. Circe con su pábdos o varita mágica hechiceras, porque el demonio los hace a 
(emblema LXxvI de Alciato) ] ; e 
medida de sus infernales peticiones. Este 
vicio de hacer hechizos, aunque es común a hombres y mujeres, más de ordinario se 
halla entre las mujeres» (Tésoro, p. 10324-b). Vemos así que la hechicería puede su- 
poner, además de conocimientos teórico-práéticos por parte de quienes la cultivan, 
algún tipo de trato diabólico, a diferencia de la magia blanca, lo que será la doétrina 
unánime de los tratados antisupersticiosos de los siglos XV a XVII, los cuales habían 
asentado la idea de que la hechicería implicaba un pacto con el diablo, tácito o, más 
raramente, expreso, cuando se lo invocaba mediante las fórmulas pronunciadas en 
los conjuros. Pensemos en Celestina, el personaje de Rojas que presenta al prototipo 
literario (pero no histórico) de la hechicera por antonomasia. 


ANDREAE ALCIATI 


Terminaremos de aclarar de qué estamos hablando cuando hacemos referencia a 
hechicería al tratar de distinguir este vocablo del de brujería, pues ahí está al asunto 
más complejo y peliagudo de toda esta cuestión. Se trata, no obstante, de una distin- 
ción coetánea, que deja bien patente (como ha subrayado Tausiet, 1993: 266) Antonio 
de Torquemada en su fardín de flores curiosas (1569), p. 726: «aunque ay mugeres 
que son hechizeras y no bruxas, como se podrá bien ver en Lucio Apuleyo, De asino 
aureo, las que son bruxas todas son hechizeras». También establece una diferencia 
y además una gradación legal el Dr. Isidro (de) San Vicente, inquisidor en el Reino 
de Mallorca por los años de 1613 (cfr. Oleza, 1924: 134) y hacia 1650 en el tribunal de 


so Sobre la metáfora de la ligadura pueden verse más detalles en el $ 4.2 del cap. V, por Montaner y Tausiet. 
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Toledo (Gelabertó, 
2012: 558), quien, 
en un  diétamen 
conservado manus- 
crito en la BNE, 
«Los escalona [a 
los magos,] comen- 
zando por brujos- 
brujas[,] como los 
que participan en 
juntas (aquelarres), 
real o imaginaria- 
mente, y practican 
daños como ejecu- 
tores de las órde- Y 
nes del demonio. A 
A continuación se FIGURA 21. Ritos mágicos de Medea. 
extiende a los hechiceros, adivinos, invocadores de demonios y supersticiosos».* Lo 
mismo hacía poco después (como señala Torquemada, 2010: 663-664) Francisco de 
la Pradilla: «Hechiceros son los que con supersticiosas palabras, y extraordinarios 
remedios, y medicinas dizen, y prometen curar á los maleficiados. [...] De tales como 
los dichos y por orden del Demonio trae su origen y principio aquel maldito arte de 
los brujos y brujas» (Summa de todas las leyes penales [1621], Pte. L cap. XItIL $ 1 £. 
10), diferencia que tenía su traducción penal: «La pena de los hechizero, y adivinos, 
[...] ya por costumbre, [...] es de agotes, y emplumados con corogasm que estén públi- 
camente por algún espacio en la placa. [...] Mas en los brujos y brujas no se ha mudado 
la costumbre, porque los queman » (¿bide», $$ 3-4, fF. 1ov-11). Pese a ello, ha sido una 
distinción frecuentemente obliterada y ya señalaba Berruezo (1975: 157) algunos de 
los problemas (aún no totalmente superados) que entrañaba esta empresa: 


Por otra parte, creo que cuantos abordaron la investigación de este sugestivo tema [sc.la brujería] 
no deslindan —y conste que ello no es fácil- el campo de lo que en el siglo XVI el doétor Valdés de 
la Plata reputaba como la Mágica —esto es, la Hechicería—, muy amplio, espacial y temporalmente; 
ni separa lo realmente brujeril de lo supuestamente demonolátrico, que es [...] una especie de 
telón de humo o de miedo puesto entre los hechos en sí, como sucedían, y su noticiosa difusión 
o eco popular y de culto. 


2.1.1. Brujas tradicionales y brujas teologales 


Comencemos, como en los casos anteriores, por ver lo que recoge la lexicografía 
coetánea. Para el Diccionario de Autoridades brujería es: «El Aéto ejecutado por 
maleficio y hechicería. Lat. Maleficium. Incantatio» (vol. 1, p. 692b), lo que, desde 
luego, no abarca el concepto en toda su magnitud. En la edición de 1770 del mismo 
diccionario, la clave será la bruja en sí, pues como definición de brujería aparece: «La 


51 Gari (1991: 45), pero la signatura que le atribuye, MSS/1231, es incorreéta, pues dicha cota corresponde 
a la apología anónima Excelencia de la Santa Iglesia de Braga en el Reyno de Portugal. 
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superstición y engaños en que se ejercitan las brujas» (vol. I, p. 539b). En cuanto a 
esta, «Comúnmente muger perversa que se emplea en hacer hechizos y otras mal- 
dades, con pacto con el demonio, y se cree ú dice que vuela de noche. Díxose así por 
analogía de la Bruxa ave noéturna. Lat. Venefica. Saga. Strix» (Autoridades, vol. ll, 
p. 692b)*. Ahora bien, si la bruja se emplea en hacer hechizos o maleficios... ¿no es una 
hechicera? No exactamente, pues ni todas las acusadas de brujería praCticaban la he- 
chicería ni a la inversa. Para seguir profundizando en las similitudes y las diferencias 
entre estas dos categorías, es preciso detenerse en su evolución semántica. Las fuentes 
medievales permiten definir bruja como «mujer noctívaga» (Alonso, 1986: Í, 5544), 
a partir de la equivalencia 20(c)tigina = 'xorguina, bruja” recogida en los glosarios 
bajomedievales editados por Castro (1936: LIV, 72 y 109).* Este componente esencial 


52 Esta es la definición original; la de la segunda edición resulta más escéptica: «La mujer que según la 
opinión vulgar tiene paéto con el diablo y hace cosas extraordinarias por su medio. Dícese que vuela de no- 
che a juntarse con otras en sus conventículos» (vol. I, p. 539b). Respecto del étimo (que aquí desaparece), es 
infundado e incluso el sentido de “ave nocturna” para bruja es muy dudoso. El único testimonio que recoge el 
Diccionario de Autoridades, vol. U, p. 692b, es el mismo que pasa al Diccionario histórico (Real Academia 
Española, 1933-1936: IL, 375b-3764), tomado de una de las notas del Comendador Griego al Zaberinto de for- 
tuna: <UOras silvando bien como dragón) Lucano: Aquella triste boz imitava los ladridos de los perros, los 
gemidos de los lobos, las quexas de los temerosos búhos y de las bruxas, los silvos de los dragones, el sonido 
que haze el agua en las peñas, el son de las selvas y de los truenos: tantas cosas contenía una sola voz» (Hernán 
Núñez de Toledo, Glosa sobre las trezientas, CCXLV, £. 791b = (omentario, p. 458, n. 245e1), pero el valor de este 
testimonio es dudoso, ya que se trata de la traducción del pasaje de la Farsalía, VÍ, 688-693, en que se inspira 
aquí Mena (el cual puede verse en el $ 4.4 del cap. V del presente volumen), donde Lucano menciona a la J?rix, 
estando la equivalencia de $?rix y bruxa (pero claro está que no en referencia a un ave) ya en Nebrija: «Bruxa: 
Strix, Strigis; lamia, -¿»> (Vocabulario español-latino [ca. 1495], p. 334). Puede alegarse el testimonio anterior 
de Martín Pérez, «afirman que las mugeres se tornan bruxas e que salen de noche» (Zibro de las confesiones 
[1316], UL 53, p. 608), donde de nuevo cabe la duda de si bruxa realmente se refiere a un ave real o a la bruja 
en tanto que ser volador mítico. Lo mismo vale, en catalán, para los versos de Jaume Roig, donde se recurre 
al mismo giro: «se fan hunguent / he bruxes tornen, / en la nit bornen” (Spill [1459], II, 1, vv. 3356-3358; cfr. 
Castell, 2014: 179-180, aunque no comenta este aspecto). Tampoco es nada seguro que la brusa en haketiya o 
judeoespañol marroquí que aduce García Mouton (2000: 334) se refiera a esta ave en concreto y no a una bruja 
bajo aspecto de ave, como en los casos anteriores o en las S?riges de Ovidio, Fasti, VI, 143-145 (véase el pasaje 
en el $ 3.1 del cap. V). Es cierto que este término evolucionó hacia el sentido de lechuza' en logudorés (según 
REV, n.? 8319), aunque en general lo hizo al de “bruja” (vid. n. 65 y las nn. 76 y 101 del cap. V). En cuanto al 
español estrige lechuza” recogido en el DRAE a partir de la 13.* ed., de 1899 (en las anteriores se define como 
“ave nocturna, infausta y de mal agúero”), es un cultismo moderno y, en esa acepción, un tecnicismo zoológico; 
ni los lexicógrafos áureos ni Torquemada, Jardín de flores curiosas, p. 722, recogen tal sentido y el primer caso 
documentado en el CORDE es de 1949, designando allí al conjunto de las aves estrigiformes (lo mismo, aun- 
que un siglo antes, había sucedido en francés, véase FEW, XUL, 3074). Como en este caso, en el de bruja la 
evolución se habrá dado del ser mítico al animal concreto (véase la nota 76 del cap. V). Sobre la problemática 
etimología de bruja pueden verse Caro Baroja (1975: 187-188), DCECH, vol. L, 6794-681a, y, con reservas, 
Castell (2014: 171-173 y 189-190), cuya pretensión de que una voz como esta, de origen quizá prerromano y 
difusión panibérica y occitana, proceda de Cataluña carece de fundamento (como ya se establece, por razones 
fonéticas, en DCECH, vol. 1, 6794). De los nombres latinos de la bruja y la hechicera, consignados al final de 
la definición de Autoridades, se ocupa Gallardo (2012); véanse aquí además las notas 38 y 73. 

53 Dicho autor considera que el inusitado nocZigina procede de un hipotético *vuxtiyrwy < *vuxt1 + yrí 
“mujer nocturna (Castro, 1936: LVI y 254), pero el primer lexema adoptaría en composición ante sílaba con 
consonante inicial la forma átona *vuxto — vuxro (vid. Babiniotis, 2009: 9404-b). Se tratará, pues, de un com- 
puesto latino de xoc%i- (cfr. Ernout y Meillet, 1956: 448b; cfr. Bader, 1962: 169). Cabría pensar que el segundo 
elemento sea el sufijo —4g0, —4ginis que en iberorromance da —aina (Pharies, 2002: 504-510), lo que permite 
suponer un alomorfo bajolatino *—agína, pero entonces se esperaría *nocTagina. Así pués, resulta más probable 
que (como señala Castell, 2014: 189) nocfigina se relacione con noctigena, voz atestiguada en Sedulio Escoto y 
quizá un neologismo suyo, con el sentido de engendrada por la noche” (Meyers, 1994: 72) y que en la_4Alexan- 
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se ve corroborado por otras fuentes europeas medievales: «Strix [...] significat [...] 
genesche Gallices* et alio nomine estrie et est illa mulier pessima que de noéte errat» 
(apud Gaignebert, 1993: 51). Ginzburg cita también un episodio de la vida de san 
Germán referido a «certi spiriti detti “buonedonne che vanno in giro la notte”, di cui 
il santo aveva smascherato la natura diabolica» (1989: 71, vid. et. 77), aunque aquí 
advertimos ya la intrusión de la bruja teologal. 

En pleno Siglo de Oro, Francisco del Rosal, en su Origen y Etymología (1601), pone 
el énfasis, aun con escepticismo, en la tradicional caracterización como chupasangres: 


Bruxa. Notoria es la ficción de Ovidio (Fast. 6) que avía ciertas fabulosas Aves Nocturnas, que 
a los niños que hallaban solos sacaban de las casas, y les chupaban la sangre; llamolas striges de 
Stridor o rechino de los dientes, todo lo qual, como era, fue siempre tenido por fabuloso. A cuya 
imitación nosotros las llamamos Brujas, de un verbo Gr[iego]. Bruxo [al margen, Bpúxw], que 
significa lo mesmo que Tridere Lat. que es bramar entre dientes o rechinar con ellos. (£. 69v; sobre 
las etimologías expuestas en este pasaje, véanse las notas 75 y 76 del cap. v) 


Covarrubias, una década más tarde, ofrece, en cambio, una versión completamente 
mediatizada por los tratadistas canónico-teológicos (de los que se ocupa por extenso 
María Jesús Zamora en el capítulo II de este mismo volumen) y entiende como bruja: 


cierto género de gente perdida y endiablada, que perdido el temor a Dios, ofrecen sus cuerpos y 
sus almas al demonio a trueco de una libertad viciosa y libidinosa, y unas veces causando en ellos 
un profundísimo sueño les representa en la imaginación ir a partes ciertas y hacer cosas particula- 
res, que después de despiertos no se pueden persuadir sino que realmente se hallaron en aquellos 
lugares y hicieron lo que el demonio pudo hacer sin tomarlos a ellos por intrumento. Otras veces 
realmente y con efeto las lleva a parte donde hacen sus juntas, y el demonio se les aparece en di- 
versas figuras, a quien dan la obediencia, renegando de la santa fe que recibieron en el bautismo, y 
haciendo en menosprecio della y de Nuestro Redentor Jesucristo, y sus santos sacramentos cosas 
abominables y sacrílegas, como largamente lo escribe el Malleus maleficarum, y particularmente 
en el segundo tomo, en la cuestión de strigibus, F. Bartolomé de Espina.s [...] Hase de advertir 
que, aunque hombres han dado y dan en este vicio y maldad, son más ordinarias las mujeres, por 
la ligereza y fragilidad, por la lujuria y por el espíritu vengativo que en ellas suele reinar; y es más 
ordinario tratar esta materia debajo del nombre de bruja que de brujo. (Tesoro, p. 3584-b) 


De ahí que en los diccionarios la entrada de este sustantivo se presente en su forma 
femenina (sobre lo cual, cfr. Nausia, 2012). Vemos en estas palabras de Covarrubias 
la clave para comprender qué es una bruja y, por tanto, qué es la brujería. El quid de 
la cuestión está en el paéto explícito y público con el demonio** y sobre todo en la 
asistencia al aquelarre, con el ritual de adoración satánica correspondiente, o en otros 
fenómenos vinculados a aquel (cf. Tausiet, 1993, y Campagne, 1997). Este aspecto 


dreis de Gautier de Chátillon se refiere ya claramente a las deidades del inframundo (furias o erinias): «Hoc, 
ego si dea sum qua nulla potencior inter / Noétigenas» (X, vv. 157-156; cfr. figura 175, en el cap. XIV). 

s4 El antiguo francés genesche = genaiche - genoi(s)che “bruja, con masc. genot, proviene, según se señala 
ya en la 1. ed. del REW, n.* 2624, de Diana, aunque en la 3.* ed., n.* 3732b se da como étimo un *genisca de 
supuesto origen galo, que en realidad es una latinización medieval de la forma romance; vid. FEW, vol. IL p. 
66b, s. v. Diana, y Lesourd (1972: 55 y 66-67); cfr. et. Sainéan (1907: 275), aunque él se inclina por otro étimo, 
ligado a géner “molestar; estorbar; fastidiar, que no ofrece una mejor explicación fonética o morfológica de los 
términos comentados, por lo que, a la vista de los numerosos derivados romances de Diana con el sentido de 
“hada' o “bruja, como se verá en la nota 116, no resulta convincente. 

55 Se trata de fray Bartolommeo de(lla) Spina OP, en su.Questio de Strigibus, publicada en 1576. 

56 Como veremos con más detalle en los $$ 2.2 y 2.3. Yerra, pues, Russell (1980, trad. 1998: 87) al considerar 
que «esta doctrina del pacto “implícito” acabó siendo la seguida por los cazadores de brujas». 
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resulta fundamental, en la medida en que esa adoración diferenciaba el tipo de paéto 
propio de la brujería del que se da en otras formas de magia diabólica y, en particular, 
de la nigromancia, según explica Krámer (Institoris) en una obra posterior y comple- 
mentaria de su célebre Malleus maleficarum: 
An huiusmodi actus, ut sunf fidei abnegacio in corpore et anima, sui ipsius totalis abdicacio et 
divinissime eukarisite sacramenti horrenda dehonestacio, sint de essencia et proprietate huius 
pravitatis, ita quod nemo sine hys valeat esse maleficus. [Respondeo quod] sine huiusmodi ac- 
tibus licet valeant esse nigromantici et varij demonum invocatores, tamen in hac pravitate nemo 
existit maleficus nisi predictis fueris implicatus. (Opusculum Nurembergense = Núrnbergerbúch 
[1491], IL, vir £ 391; cfr. Mackay, 2006: L, 54) 

La trascendencia de este elemento en la caradterización teológico-canónica de la 
brujería ha llevado a muchos estudiosos a situar el sabbat en el centro del fenómeno 
y a intentar explicarlo desde el mismo, lo que hizo surgir la idea de una primitiva reli- 
gión de la fertilidad, expuesta por Margaret Murray y desarrollada por el movimiento 
Wicca, la cual es todavía aceptada como indiscutible por Lima (1998: 221 y 2005: 84), 
pero carece de base histórica (vid. Cohn, 1975, ed. 1993: 153-161; González Echevarría, 
1984: 164-165 y 2009: 78-795 Mackay, 2006: 39, e incluso Whitmore, 2010), aunque 
podría aceptarse para la pervivencia aislada de algunos ritos concretos, según Russell 
(1980, trad. 1998: 52-54), quien considera que «Algunas de las festividades [de ori- 
gen pagano] más importantes adquirieron una fama siniestra y acabaron asociándose 
durante el largo período de tiempo de la brujomanía con los conventículos o sabbats 
brujeriles» (p. 62; cfr. Robbins, 1959, trad. 1991: 107, y Campagne, 1997: LX-LXV; 
véase la nota 115). Otra corriente de investigación, a partir de Ginzburg (1966 y 1989), 
ha visto un posible origen de la imaginería del sabbat en un presunto complejo mí- 
tico chamánico precristiano y paneuropeo, por intermedio de un «un culto estatico 
di tradizione celtica» (1989: 87), más tarde demonizado, teoría analizada por Cam- 
pagne (1997: XXXIX-L y LXV-LXVII), quien realiza luego una propuesta de síntesis 
entre las que denomina tesis racionalista y romántica (pp. LXVIL-LXx). Su conclusión 
es que «Arcaicos ritos de la fertilidad, nuevas creencias populares en la brujería satá- 
nica, y el estereotipo culto del aquelarre creado por la cultura de élite, todas estas vías 
parecen haber contribuido por igual a la justificación ideológica que sustentó la caza 
de brujas en la Europa moderna» (p. Lxx). Esto es plenamente aceptable (aunque 
habría que ponderar el valor de cada uno de esos elementos), siempre que se añada un 
fundamental faétor que el mismo autor cita en la página precedente, pero que aquí 
omite: «un modelo campesino basado en el maleficium, sin menciones de pacto o 
reuniones diabólicas» (p. XLIX, cfr. pp. XXI1-XXXIH y LXXXVI-LXXXVII). 

La importancia de tener en cuenta este «modelo» radica en que la distinción en- 
tre brujería y hechicería cambia en virtud del nivel en que se plantee. Según revela el 
estudio direéto de un número importante de casos procedentes de tribunales inquisi- 
toriales, pero también de los eclesiásticos ordinarios (es decir, los episcopales) y de los 
seglares, llevado a cabo desde mediados del siglo XX,” en el ámbito de las creencias 


57 Desde los importantes trabajos germinales de Cirac Estopañán (1942) hasta contribuciones recientes 
como las de Tausiet (1988, 2000 y 2007), Dedieu (1989), Martín Soto (2000), Lara Martínez (2013: 97-140) 
o Castell (2014), entre otros. Lo mismo se deduce de las fuentes similares de otros países europeos, desde In- 
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populares la bruja es por lo general un ser maléfico en sí mismo, que, por envidia, ira o 
simple irradiación de maldad, resulta nocivo para sus convecinos, bien por acciones a 
distancia, como el aojamiento o la maldición; bien por agresión direéta, como al chu- 
par la sangre.** En cambio, la hechicera (que puede o no ser también bruja, cfr. Tausiet, 
1988: 16) es la que se vale de determinados conocimientos para operar lo que desea o 
se le pide, para cuya consecución se exige algún tipo de ritual o práctica mágica. La 
primera actúa, pues, por su propio poder y en general no precisa de más arma que 
su voluntad para ejercer el maleficio (aunque a menudo, como avisaba Torquemada, 
recurriese también a encantamientos). En cambio, la segunda puede ser, en principio, 
tanto benéfica como maléfica, según los objetivos a los que aplique sus artes; a fin de 
cuentas el hechizo es etimológicamente lo facticius, lo “artificial? o 'artificioso' sin más 
(DCECH, vol. UL p. 2994). No resulta, pues, correcto el extendido planteamiento 
que considera la brujería como una construcción de las élites doctrinales, a partir, 
según algunos autores, de una preexistente hechicería campesina; postura defendida 
por Robbins (1959), Kieckhefer (1976), Russell (1972 y 1980) o, más matizadamente, 
Arnould (1992) y Mackay (2006: L, 36-42 y 46-52), y que Campagne formula así: 
La brujería es un fenómeno de orígen culto, produéto de la invención de la teología tardome- 
dieval, y que consiste en la creencia en la existencia de una secta de adoradores del demonio, que 
suelen reunirse en asambleas noéturnas o aquelarres. Podemos denominar hechicería, en cambio, 
a aquellos ritos genuinamente populares, campesinos 10) urbanos, no necesariamente asociados a la 
invocación de demonios, que pretenden infligir daño, encontrar riquezas ocultas, sanar enferme- 
dades, adivinar el porvenir, o despertar el amor de una persona determinada. El maleficio campe- 
sino, no contaminado por ninguna forma de adoración demoníaca, así como la magia amatoria de 
las ciudades, pueden catalogarse como formas de hechicería. (1997: XXXVII) 

Según revelan los propios términos utilizados, completamente tradicionales y al- 
gunos de origen desconocido, la bruja, sorguina o me(i)ga y sus versiones masculinas 
son originalmente produéto de la creencia popular, en la cual, de hecho, no tienen 
casi nada que ver con la magia entendida como ars, dado que la bruja nace, mientras 
que la hechicera se hace. Se aétualiza aquí la vieja dicotomía, ya discutida en la anti- 
gúedad a propósito de la poesía (no en vano vinculada primitivamente a la magia y 
la adivinación, como muestran el término vates poeta; adivino” y los ya citados ¿9, 
carmen e incluso cano), entre natura / por y ars / téxvn, es decir, entre el talento 
natural y las capacidades adquiridas (cfr. Miller, 2012: 139-154), a la cual, como hemos 
visto, respondía en parte la diferencia entre Circe y Medea.” Sin duda, la brujería 


glaterra a Rusia (véase Kieckhefer, 1976, y una síntesis en Campagne, 1997: XXII-XXXIHI y LXXIX-XCV, y para 
un caso concreto, el de la Lorena a caballo de los siglos XVI y XVII, Briggs, 1984). Sobre esta evolución, puede 
verse ahora el balance de Henningsen (2014). 

58 Sobre estos aspectos puede verse aquí el cap. V, por Alberto Montaner y María Tausiet. 

s9 Esta diferencia entre lo innato y lo adquirido puede variar según los casos. Así, en Galicia, «menciñeira 
es un término positivo, designa a la bruja en cuanto curandera. [...] Las palabras vedoira y vidoirera indican, 
evidentemente, la capacidad de anticipar el porvenir. [...] EStos términos —así como los de fetigeira [= 'hechi- 
cera'] y manciñeira— sólo se aplican, diagmos, a las profesionales, y »manciñeiro a los profesionales. Se entiende, 
sin embargo, que hay vedoiras y vidoireras que lo son por naturaleza, aunque no lo tengan profesionalizado. 
Más o menos, en unos sitios el maniciñeiro nace y el vidoirero se hace; en otros sitios ocurre al revés» (Alonso 
del Real, 1975: 28-29). Situaciones análogas se hallan entre los eslavos orientales, cuya bruja (vedima en ruso, 
vidma en ucraniano, vedz7ma en bielorruso, literalmente 'sabedora, conocedora, vid. Vasmer, 1964-1973: L, 
284; Mel'nycuk es alii, 1982-2012: 1, 3964) puede poseer aptitudes connaturales o adquiridas. La bruja nata 
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concebida como seéta demonolátrica es una reinterpretación, pero no una creación 
culta y no es en absoluto una invención inquisitorial, sino que se basa en las propias 
creencias que pretende, de algún modo, explicar (y subsecuentemente condenar) en 
virtud de un marco de referencia —el teológico marcadamente distinto de aquel en 
que se originan esas creencias (Montaner, 2014; vid. et. Henningsen, 2014: 133-139). 
A este respecto, el mismo Campagne ofrece (siguiendo a Ginzburg) una acertada 
formulación del mecanismo cultural que aquí opera: «El inquisidor “lee” los mitos 
campesinos a través de la lente que significa la cultura teologal en la que se ha for- 
mado» (1997: XLVILI, cfr. Kieckhefer, 1976: 93 y 105; González Echevarría, 1981: 17 y 
1984: 15). El sentido de esta «leétura» en el ámbito de la brujería lo explica de forma 
muy clara Tausiet (2000: 20): 


Desde el punto de vista de la Iglesia, el Mal tenía un nombre —Satán, el adversario de Dios— y, por 
tanto, brujos eran quienes paétaban con él y de tanto en tanto se reunían en su presencia para per- 
petrar todo tipo de abominaciones. Sin embargo, desde la perspectiva de los aldeanos que servían 
como testigos en los procesos por brujería, los acusados eran los artífices, no del Mal en un sentido 
teológico, sino de la Desgracia. Esta no se hallaba personificada en un ente sobrenatural, deter- 
minado y único, como único era el Dios verdadero según la doétrina cristiana. Por el contrario, 
se manifestaba en fenómenos concretos y múltiples, como enfermedades, impotencia, esterilidad, 
epidemias, catástrofes naturales, etc. Para la inmensa mayoría, tales adversidades se debían a la vo- 
luntad de ciertas mujeres cuya sola maldad podía provocar los efeétos deseados en quienes elegían 
como víétimas. [...] Brujas eran quienes tenían ponzoña en los ojos y, por tanto, no necesitaban de 
ningún tipo de veneno o instrumento material para lograr sus perversos fines. 


También es cierto que la formulación de la hechicería en clave demoníaca responde 
en parte al mismo fenómeno, pero esta siempre había incluido determinados elemen- 
tos de apelación, si no estritamente diabólica, sí al menos numinosa, en forma de 
ensalmos, rogarias y preces, uso de nomina sacra y similares, lo que hacía menos de- 
formante la nueva leétura canónico-teológica. Desechando el planteamiento isido- 
riano (pese a haber sido recogido en el Decretum Gratiani, Pte. Il, Ca. XXVI q. 3-4, 


(rozdjónnaja veda) lo es, de modo determinante, por una de las siguientes circunstancias: ser hija o nieta de 
bruja, ser la descendiente en segunda o tercera generación de una línea ilegítima (es decir, ser la hija extrama- 
trimonial de una madre de igual condición o la nieta de madre y abuela semejantes) o ser la séptima (opcional- 
mente, la quinta) de una serie consecutiva de hijas de una misma pareja. Complementariamente, si una mujer 
embarazada come por casualidad un trozo de carbón en Nochebuena, su vástago será una veda o, en su caso, 
un vedíún (masculino del anterior) o koldún “brujo. También existe la creencia de que una bruja, al morir, tiene 
que traspasar sus poderes a una pariente, que suele ser la hija o, sobre todo, la nieta que esté presente junto a su 
lecho de muerte. En cuanto a la bruja enseñada (ucjónaja vedima), es la que por su propia voluntad se ha some- 
tido al aprendizaje con una bruja experimentada, para lo cual tiene que pasar un rito iniciático, cuya versión 
más arcaica parece ser aquella en que la bruja maestra lava a su aprendiz con una infusión y después esta sale 
por la chimenea, para regresar luego ya convertida bruja, mientras que otras, claramente cristianizadas, apelan a 
rasgos de inversión propios de la misa negra. Otro procedimiento, relacionado con la vista transmisión heredi- 
taria in articulo mortis, es que la bruja le traspase sus saberes (z24nija) a una mujer no iniciada mediante algún 
objeto (como una escoba o un ovillo) al que aquella se los ha susurrado. Frente lo que se advierte en la Europa 
occidental, ambas clases de vedina han de realizar algún tipo de acción mágica para lograr sus fines, aunque la 
misma puede ser silenciosa y no revestir una forma especificamente ritual. En cambio, concuerda con la dife- 
rencia entre bruja (connatural) y hechicera (sobrevenida) el que la r0zdjónnaja vedima sea mucho más poderosa 
y posea saberes más profundos que la uejónaja, si bien, a la inversa que en Occidente, aquella puede obrar tanto 
maléfica como benéficamente, mientras que esta (que ha renegado de su fe) solo puede actuar en pro del mal y 
además no tiene la capacidad deshacer sus maleficios (Levkiévskaja, 2007: 358-360). Adviértase que, en la ver- 
sión canónico-teológica occidental, la bruja pasa de tener poderes innatos a tenerlos infusos (como en algunas 
versiones de la rozdjónnaja vedima), puesto que el demonio no le enseña ningún arte de magia. 
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c. 1, $ 2, en CIC, vol. L, col. 1024 = PL, vol. 138, col. 1342), según el cual «Duo sunt 
[autem] genera divinationis: ars et furor» (Etymologie, VII, 1X, 14), que hubiera 
permitido explicar esta diferencia (la brujería como resultado de un furor y la hechi- 
cería de un ars) de un modo más coherente con los propios fenómenos descritos, los 
tratadistas eclesiásticos la tradujeron a términos teológicos (y morales) mediante la 
atribución a la brujería del paéto expreso con el diablo (que sería el que daría lugar a 
esos «poderes» maléficos) y a la hechicería más a menudo del pacto tácito (el que se 
establece por el mero hecho de aplicar unas técnicas reprobadas). Sin embargo, como 
demuestra el conjuro o invocación conminatoria de los espíritus (ajeno a la tradición 
de la brujería propiamente dicha), la hechicera (o, en este caso, con más frecuencia el 
nigromante) puede también establecer un trato directo que equivale al pacto expreso, 
como, según se ha visto, recogía 4utoridades al definir el verbo hechizar (aspecto 
sobre el que volveremos luego). En consecuencia, al no ser exclusivamente suya, di- 
cha forma paccional se convierte en la condición necesaria, pero no suficiente, para 
hablar de brujería. Por ello, la caraCterización docta de la bruja se refuerza apelando 
a un tipo de relación sumisa (bajo la especie vasallática, como veremos luego), que, al 
menos en apariencia, no se producía en el caso del nigromante, como se aprecia en 
la cita hecha un poco más arriba del Opusculum Nurembergense de Krámer y explica 
bien Campagne: 


el mago [i. e. nigromante] se presenta como amo y dominador de los demonios invocados. Los 
demonios pierden, incluso, su libertad de movimiento, pues terminan encerrados en cristales o 
redomas. Es precisamente en este último punto en el que la nigromancia se aparta y diferencia del 
estereotipo brujeril del sabbat. En éste, la bruja se halla al servicio del demonio, completamente 
sometida a sus designios: la relación de fuerzas que se presentaba en la magia nigromántica se ha 
invertido por completo. (1997: XXXII) 


Se recurre además, de modo esencial, a las creencias, también de origen popular, en 
la capacidad de vuelo noéturno (noctivaga) y de metamorfosis de la bruja, así como a 
las supuestas reuniones de las mismas,*? que se reformulan bajo la especie del aquela- 


60 Aunque la imagen doctrinal del conventículo es claramente una reelaboración canónico-teológica, la 
frecuencia con que la toponimia o las leyendas tradicionales recogen la existencia de presuntos lugares de reu- 
nión de las brujas (cfr. Barandiarán, 1975: 33-34; Gari, 1975: 44-45, 1991: 67-68 y 276, y 1993; Gutiérrez Macías, 
1975: 2755 Rico-Avello, 1975: 123 y 127-131, y para fuera de la península Ibérica, Lesourd, 1972: 67) permite sos- 
tener que la visión tradicional de las mismas incluía ya, al menos opcionalmente, este elemento (Briggs, 1984: 
347), aunque sin duda poscería otros rasgos, posiblemente más «carnavalescos» (cfr. Lesourd, 1972: 60-62; 
Campagne, 1997: XX-XXI y LXIX, y Tausiet, 2000: 47, 50 Y 295-300), como sucedía en las reuniones del «lugar 
de Pretelanda », según el testimonio de la acusadora en el caso de los brujos de Ceberio de 1555-1558 (vid. Arci- 
tio, 1927: 656), y en la junta o ayuntamiento de bruxos en Aquedarrea o Aquerlarrea, según las deposiciones de 
los encausados en el proceso del valle de Araiz de 1595 (vid. Idoate, 1975: 59-60). En la misma dirección apun- 
tan otros testimonios vascos (cfr. Berruezo, 1975: 170 y 173) y las tradiciones asturianas sobre las atuaciones 
de «las bruxas o bruxes en la noche de San Bartolomé», es decir, el 24 de agosto (Rico-Avello, 1975: 121-122). 
No obstante, cabe la posibilidad de que, al menos en parte, se trate de un proceso de retroalimentación en que 
la imagen doétrinal de la bruja ha revertido sobre la tradicional en la que aquella inicialmente se basaba (como, 
para el tipo gallego de la bruxa-2, sostiene Lisón, 1979: 67, aunque sin pruebas específicas), extremo que, de 
ser posible, habrá de determinar una investigación particular. En este sentido, y sin pronunciarnos ahora sobre 
el fondo de su propuesta, creemos que las aportaciones de Ginzburg (1966 y 1989) dejan fuera de duda que la 
creencia en el conventículo precede a su demonización. Sobre este punto, pues, estamos más cerca del plan- 
teamiento de Henningsen (2000 y 2012) que del de Azurmendi (1993 y 2012), aunque le quepa el indiscutible 
mérito de haber establecido que el vascuence akelarre < akerr macho cabrio” + arre “prado' fue un neologismo 
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rre, no por casualidad conocido también por la designación de la fiesta semanal judía, 
el sabbat (Cohn, 1975, ed. 1993: 145; Arnould, 1992: 147; Tausiet, 1993 y 2007: 195; 
Campagne, 1997: IX-XV), o incluso ocasionalmente de su lugar de culto, synagoga 
(Cohn, ¿bidem; Mackay, 2006: L, 45). Así lo recoge el maestro Ciruelo las pocas veces 
en que alude específicamente a las brujas: 


También las cosas que hazen las bruxas o xorguinas son tan maravillosas que no se puede dar 
razón dellas por causas naturales, que algunas dellas se untan con unos ungientos y dizen cier- 
tas palabras y saltan por la chimenea del hogar, o por una ventana, y van por el ayre y, en breve 
tiempo, van a tierras muy lexos y tornan presto, diziendo las cosas que allá passan. Otras destas, en 
acabándose de untar y dezir aquellas palabras, se caen en tierra como muertas, frías y sin sentido 
alguno; aunque las quemen o asierren, no lo sienten y, dende a dos o tres horas, se levantan muy 
ligeramente, y dizen muchas cosas de otras tierras y lugares adonde dizen que han ydo. (R epro- 
vación, L, 1, f. 10r-v) 

A esta nigromancia pertenece la arte que el diablo 4 enseñado a las bruxas o xorguinas, hombres o 
mugeres que tienen hecho pacto con el diablo, que, untándose con ciertos ungúentos y diziendo 
ciertas palabras, van de noche por los ayres y caminan a lexas tierras a hazer ciertos maleficios. Mas 
esta illusión acontesce en dos maneras principales: que horas ay que ellas realmente salen de sus 
casas y el diablo las lleva por los ayres a otras casas y lugares, y lo que allá veen, hazen y dizen passa 
realmente ansí como ellas lo dizen y cuentan. Otras vezes, ellas no salen de sus casas y el diablo se 
reviste en ellas de tal manera que las priva de todos sus sentidos y caen en tierra como muertas y 
frías, y les representa en sus phantasías que van a las otras casas y lugares, y que allá veen y hazen y 
dizen tales y tales cosas, y nada de aquello es verdad. (ibidem, IL, 1, £. 181-v) 


Resulta de gran interés comparar esta caracterización con lo que se desprende de 
las declaraciones de Gracia Andreu, «experta en los más diversos sortilegios de magia 
amorosa» y juzgada por brujería en Zaragoza en 1656: «En palabras de Gracia, ella 
“no sabía [que] fuese bruja su madre, ni la bio entrar ni salir por la chimenea, como 
se suele decir comunmente [que] lo hagen las brujas”, lo que suponía la manera más 
gráfica de negar la culpabilidad de su madre, ya que volar representaba el principal 
atributo de una bruja» (Tausiet, 2007: 218). 


2.12. De la strix a la bruxa 


Acierta, pues, plenamente Pedrosa cuando, basándose en planteamientos antro- 
pológicos modernos,“ habla de brujería si la individua en cuestión (repetimos que 


creado por los jueces de los procesos contra brujas, a partir del topónimo «—Alkelarre “prado [larre] de avena 
loca [2/ka]” (damos a este término el sentido que recoge Azkue, 1905-1906: L, 32c; se trata de la Avena fatua, 
una planta forrajera). A nuestro entender, por más que esto demuestre lo que decíamos al principio de esta 
nota, no revela la previa inexistencia de la creencia en ciertas juntas de brujas, lo que, de hecho, la referencia 
autóctona a ese interesadamente deformado « Alkelarre parece corroborar. 

61 Se trata del modelo de Evans-Pritchard, establecido originalmente para los azande, pueblo del centro- 
norte de África (vid. Sallmann, 1989: 181-183) y luego empleado de modo más general y adaptado a la situación 
europea, como puede verse en Gari (19884: 111-113, y 1991: 48), yen relación particular con la Europa moderna, 
Campagne (1997: XXXVII-XXXXVIII), aunque su concreta aplicación (basada en Russell, 1972 y 1980) resulta 
inadecuada, como acabamos de ver. Dicho modelo ha sido sometido a críticas (que sintetiza González Echeva- 
rría, 1981, y expone con más detalle en 1984: 11-15, 65-73, 101-102 y 153-154), pero, independientemente de su va- 
lidez universal, parece claro que, pese a determinados solapamientos entre brujería y hechicería, esta distinción 
resulta pertinente para la cultura europea occidental de la Baja Edad Media y la temprana Edad Moderna y su 
repudio ocasiona más problemas explicativos que su aceptación (a pesar del rechazo expreso de dicha autora en 
1984: 166 y 2009: 80-81, que en parte viene justificado por el inadecuado empleo de la misma hecho en casos 
como los de Robbins, Kieckhefer, Russell y Campagne). Desde una perspectiva confluyente, pero en la línea 
de Ruth Martin (cfr. Campagne 1997: LXXXIV), Valente considera que «Witchcraft is the human exercise of 
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se suele hablar en femenino) posee unas cualidades o facultades innatas, gracias a las 
cuales podría realizar sus agresiones mágicas. La hechicera, en cambio, no poseería 
tales capacidades, sino que llevaría a cabo un aprendizaje del sistema mágico, y se 
ayudaría de fórmulas, libros u otros objetos, por lo que sus agresiones resultarían ar- 
tificiosas (2002: 74). En realidad, en el primer caso, más que de agresiones mágicas 
cabría hablar, con los textos coetáneos, de »maleficios, como señala Tausiet, desde una 
línea de análisis semejante: 


La idea del pacto con el Demonio alcanzó un gran desarrollo en los tratados teológico-jurídicos 
de la época, y llegó a ser la base de las persecuciones judiciales contra la brujería [...]. Sin embargo, 
tal idea suponía un fuerte contraste con la mentalidad campesina referida a la brujería. Para los 
habitantes de los medios rurarles, el brujo o la bruja lo eran por sí mismos; sus poderes, ya fue- 
ran para curar, influir de modo positivo o dañar —esto es, practicar maleficium-—, radicaban en 
su persona, sin que fuera necesaria una explicación trascendente para acusarles en determinadas 
ocasiones de perjudicar a sus semejantes (2000: 41, cfr. 20-21) 

Partiendo, por tanto, de la consideración de la brujería como una amenaza experimentada por los 
habitantes del mundo rural, se comprende mejor el mito según el cual ciertos individuos perver- 
sos (las mujeres, por su misma naturaleza) tendrían capacidad ilimitada de hacer el mal (malefi- 
ciar). [...] Como causantes últimas de la desgracia en un sentido amplio, las brujas serían asimismo 
las responsables de todo tipo de parálisis o anquilosamiento, como la esterilidad, la impotencia 
masculina, la falta de leche en las madres que crían, etc. (2007: 193-195) 


Como la misma autora ha señalado en otro lugar: 


Desde la Antigijedad, la muerte de las criaturas se había atribuido a las fechorías de determinados 
seres fantásticos, como las lamias griegas O las SMriges romanas, dentro de una explicación mítica 
presente en numerosos relatos. A finales de la Edad Media y principios de la Edad Moderna se ha- 
llaba extendida la creencia de que las brujas, un coleétivo indeterminado, eran las responsables de 
la muerte de los niños pequeños, a quienes chupaban la sangre por ser su alimento favorito. [...] El 
gran salto cualitativo [...] se produjo cuando dichos seres míticos se encarnaron en mujeres reales, 
acusadas por sus parientes y vecinos de poseer los mismos atributos que las brujas legendarias e 
inmateriales de antaño. (Tausiet, 2008: 341-342; cfr. et. Castell, 2014: 171-173) 


Estos «seres míticos», entre los que se cuenta también la sorgin vasca (sorgiña en la 
forma con determinativo —a enclítico), originalmente un tipo de «genio que, por su 
naturaleza, tiene poderes preternaturales», según Barandiarán (1975: 32), correspon- 
den a lo que dicho autor ha llamado el «personaje» de la bruja y Caro Baroja (1967: 
197-201, 1975: 181 y 189) denomina su arquetipo, es decir, el modelo genérico o abs- 
tracto al que se adscribe, caraéterizado por determinados rasgos de aspeéto externo y 
de comportamiento, el cual ofrece «un modelo más claro e inteligible para el grupo» 


supernatural powers for antisocial, evil purposes. The term also refers to the whole of belicfs in the existence of 
power by means of which someone can change nature or harm people» (2006: 1174b), lo que engloba de un 
modo indiscriminado (a tenor de las propias creencias coctáneas) brujería (witchcraf?), que correspondería a 
primera la acepción enunciada, y hechicería (sorcery), que lo haría más bien, aunque no del todo, a la segunda. 
Desde otra perspectiva, Lima sostiene que «Magic and Witchcraft have two very different venues and are 
wholly distinét. The difference is quite marked, Magic being ceremonial and Witchcraft religious» (1998: 
221 y 2005: 84). A la luz de lo visto hasta ahora, este planteamiento resulta reduccionista respeéto de la magia 
y demasiado amplio respecto de la brujería. Su identificación de esta última con una religión, que en la época 
solo se habría hecho desde las perspeétivas canónico-teológicas más extremas (cfr. Castañega, Tratado, 11, p.39, 
citado abajo en el $ 2.3), se debe a la aceptación de la inviable teoría Wicca de la «religión primitiva», que 
carece de base, como ya hemos dicho. La aplicación de tal enfoque a la (elestina por parte del mismo Lima 
queda mediatizada por la misma ausencia de la categoría de sorcery o hechicería (a cuya esfera pertenece la vieja 
alcahueta) que lastra la propuesta de Valente. 
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(Caro Baroja, 1989: 41, cfr. 29), pero también constituye, en un plano complementa- 
rio, «un modelo que representa una opinión, más que una realidad» (1990). A este 
respecto, señala Russell (1980, trad. 1998: 59), que «La bruja no es ni una simple he- 
chicera ni una demonólatra ni una figura pagana. Es una presencia hostil que proviene 
de otro mundo. El terror instintivo que inspira esta bruja arquetípica ayuda a explicar 
el odio y el miedo exagerados que se dieron durante la fase central de la brujomanía 
europea». La «presencia hostil» de esas «brujas inmateriales» puede relacionarse 
con aquellos demonum ilusiones et phantasmata en los que el (anon Episcopi (figura 
22) prohibía creer: * 


Nam innumera multitudo hac falsa opinione decepta hec vera esse credit, et credendo a recta fide 
deviat, et in errore paganorum revolvitur, cum aliquid divinitatis, aut numinis extra unum Deum 
<esse> arbitratur. Quapropter sacerdotes per ecclesias sibi commissas populo omni instancia pre! 
dicare debent, ut noverint hec omnimodis falsa esse, er non a divino, sed a maligno $piritu talia 
fantasmata mentibus infidelium irrogari [...] Et cum solus Spiritus hoc patitur, infidelis mens hec 
non in animo, sed in corpore opinatur evenire. Quis enim non in somnis et nocturnis visionibus 
extra seipsum educitur, et multa videt dormiendo, que nunquam videt vigilando? Quis vero tam 
stultus et hebes sit, qui hgc omnia que in solo spiritu fiunt, etiam in corpore accidere arbitretur ?% 


Aunque en rigor el (4202 Episcopi no guarda relación direéta con la brujería (aun- 
que sí con la paralela tradición del conventículo que acabará convergiendo con aque- 


62 Para más detalles sobre su noción de arquetipo, véase Caro Baroja (1968, reed. 1996: 12-13, y 1969: 
19-103); se dan datos complementarios, aquí mismo, en la nota 5 del cap. V, por Alberto Montaner y María 
Tausiet. 

63 Aunque atribuido erróneamente durante mucho tiempo a un canon del concilio de Ancira, celebrado 
en 314 (al que no pertenece, pero en el que hay varios cánones contra sacerdotes cristianos que han incurrido 
en idolatría, VIII, y otro contra los adivinos, XXIIL, vid. Mansi, (onciliorum (ollectio, vol. Y, cols. 513-540), 
el (anon Episcopi procede de una capitular carolingia (Fragmenta (apitularium, XUL, en (apitularia regum 
Francorum, vol. IL cols. 365-366; de donde la recoge Du Cange, Glossariuz, vol. TH, p. 996, s. v. Diana), la 
cual pasó a los Zibri de synodalibus causis et disciplinis ecclesiasticis (ca. 906), Y, CCCLXXI [= CCCLXIV], pp. 
354-356, del obispo Regino de Prim (= PL, vol. 132, cols. 352-353; lo recoge también Hansen, 1901: 38-39, 
doc. II.1); luego se incorporó como c. 1 al libro X del Decretum Burchardi (ca. 1012), que citamos por el ms. 
de Colonia, Dombibliothek Codex 119 (ca. 1020), ff. giv-921 (= PL, vol. 140, cols. 831-833), y finalmente al 
Decretum Gratiani, Parte IL, Causa 26, questio 5, canon 12, integrado en el CIC, vol. IL, cols. 1030-1031 = PL, 
vol. 138, cols. 1349-3151. Sobre este texto (del que, hasta donde sabemos, se carece de un estudio en profundi- 
dad) y su ambivalente influjo, pueden verse Lesourd (1972: 63), Russell (1972: 75-81 y 1980, trad. 1998: 67-68, 
93-94 y 160), Harris (1974, trad. 1980: 187-190), Cohn (1975, ed. 1993: 166-169), Kieckhefer (1976: 38-39 y 
161), Cardini (1979, trad. 1982: 29-31), Lecouteux (1988, trad. 2005: 93-104), Ginzburg (1989: 65-67), Arnould 
(1992: 193-195), Campagne (1997: LII-LV), Brann (1999: 17-18), Tausiet (2000: 33-34), Kors y Peters (2001: 
60-62), Boureau (20044: XLVIrIL [= xL1x] y 2004b: 21-22), Mackay (2006: 42-46) y Valente (2006: 11754). 
En la Edad Moderna fue objeto de viva discusión, siendo tildado de apócrifo y además reinterpretado, para no 
aplicarlo a las brujas modernas (striges nostre), por algunos de los autores más comprometidos con la condena 
y represión de la brujería, como Krámer y Sprenger, Malleus maleficarum, Pte. L, q. 1, ed. 2006: Í, 219-229; 
Spina, Questio de Strigibus, L, XX1-XXVIL pp. 59-96; Del Río, Disquisitiones magice, Y, q. 16, p. 884, y V, sect. 
XVI, pp. 4114-4234, y Torreblanca, Defensa, cap. IL, $8 7-18, fE. 1orb-11va, siendo reivindicado por autores más 
moderados, como Vitoria, De arte magica, $ 4, q. 2, 2.2, p. 1236 y, sobre todo, Jofreu en su «Defensa del (anon 
Episcopi», incluida en el Tratado en el qual se repruevan todas las supersticiones (su edición adicionada en 1628 
de la obra de Ciruelo), pp. 251-264. Es ambigua la actitud del mismo Torreblanca, Epitomes delictorum, en su 
dedicatoria <«Sacratissimo Regio Senatu», £. €2v. 

64 Decretum Burchardi, X, 1, £. g21a-b (= PL, vol. 140, cols. 832-833); el códice de Colonia suprime el 
verbo esse que suplimos enmarcándolo en antilambda y que trae también la versión de Regino de Priim, De 
synodalibus causis, Y, CCCLXX1 [=CCCLXIV], p. 355 (= PL, vol. 132, col. 352; ed. Hansen, 1901: 39), mientras 
que lee arbitrantur el Decretum Gratiani, Pte. IL, Ca. 26, q. 5, C. 12, $$ 1-2 (CIC, vol. L cols. 1030-1031 = PL, 
vol. 138, col. 1350). 
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lla), permite comprender los «terrores nocturnos» ligados a las brujas (estudiados 
por Tausiet, 2000: 348-371). Se trataba aquí de las herederas supérstites (y por tanto, 
supersticiosas, desde la perspectiva eclesiástica) de las lamiz y Striges del mundo an- 
tiguo, más parecidas a los vampiros que a las brujas modernas (cfr. nota 18 del cap. 
V).5 El momento en que tales seres míticos se materializan es cuando determinadas 
personas atraen sobre sí la acusación de tales prácticas. Un estadio intermedio entre su 
caracterización como un monstruo mitológico al estilo de las sirenas o las arpías y su 
concreción en personas de carne y hueso lo muestra un pasaje poco citado a propósito 
de este tema (aunque ya resaltado por Alonso del Real, 1975: 23; cfr. et. Arnould, 1992: 
44), correspondiente a la célebre (ena Trimalchionis del Satiricón de Petronio: 


Cum adhuc capillatus essem, nam a puero vitam Chiam gessi, ipsimi nostri delicatus decessit, me- 
hercules margaritum, catamitus et omnium numerum. Cum ergo illum mater misella plangeret 
et nos tum plures in tristimonio essemus, subito Strige Stridere coeperunt: putares canem leporem 
persequi. Habebamus tunc hominem Cappadocem, longum, valde audaculum et qui valebat: 
poterat bovem iratum tollere. Hic audacter stricto gladio extra ostium procucurrit, involuta si- 
nistra manu curiose, et mulierem tanquam hoc loco —salvum sit quod tango— mediam traiecit. 
Audimus gemitum, et —plane non mentiar— ipsas non vidimus. Baro autem noster introversus se 
proiecit in lectum, et corpus totum lividum habebat quasi flagellis cesus, quia scilicet illum teti- 
gerat mala manus. Nos cluso ostio redimus iterum ad officium, sed dum mater amplexaret corpus 
filii sui, tangit et videt manuciolum de stramentis factum. Non cor habebat, non intestina, non 
quicquam: scilicet iam puerum strige involaverant et supposuerant stramenticium vavatonem. 
Rogo vos, oportet credatis, sunt mulieres plusscia, sunt Nocturnz, et quod sursum est, deorsum 
faciunt. Ceterum baro ille longus post hoc factum nunquam coloris sui fuit, immo post paucos 
dies phreneticus periit. Miramur nos et pariter credimus, osculati que mensam rogamus Noctur- 
nas ut suis se teneant, dum redimus a cena. (Satyrica, 63, 3-64, 1) 


Asistimos aquí al proceso por el que, en formulación de Barandiarán, «seres nebu- 
losos, [...] personajes de caraéteres no bien marcados [...] buscan y encuentran actores 
que los definan y encarnen» (1975: 32), o, según el análisis de Caro Baroja (1975, 1989 
y 1990), a la personificación del arquetipo, la cual consiste en «ir de algo que es en 
sí bastante concreto, a algo que todavía es más concreto que es la persona en sí. Por 
ejemplo, nos encontramos con cosas, hechos, que en abstrato podemos considerar 
que se aplican casi siempre a personalidades mágicas. Pero luego, haciendo estudio 
de estos hechos, vemos la necesidad de referirnos a personalidades concretas y, en un 
caso, podrá ser el marqués de Villena» (1990).7 En este terreno, 


65 Para más información sobre este punto y, en general, para una exposición complementaria sobre el 
proceso descrito, pueden verse Cohn (1993: 162-166), Castell (2014: 171-174 y 189-190) y aquí el $ 1.1 del cap. V,. 

66 El pasaje está puesto precisamente en boca del anfitrión. La equivalencia «yuv% papuaxis [= 'mujer 
hechicera]: $trix (Striga), venefica » la confirman los glosarios (CGL, vol. VIL p. 4894; XTL, vol. IV, p. 5060). 
De ahí que en varias lenguas romances el término haya pasado a designar a la bruja, unas con base en s?ríga, 
como el italiano s?rega y el logudorés istria, y otras en striga, como el rumano s?rigá, el veneciano S?riga (con 
un derivado ¿rigerso “brujería”), el francés antiguo estrie o el portugués estria (REW, n.* 8308; FEW, XIL, 
3o1b-302a y 307a). La voz estría < Striga, no recogida en estas fuentes ni en el DCECH, está documentada 
también en castellano y asturiano medievales (vid. Castell, 2014: 173, cuyo comentario es perfectible, y Rico- 
Avello, 1975: 126, respectivamente). El Satiricón presenta además la figura de la vieja hechicera que preludia el 
arquetipo celestinesco, en la Proselenos anus de los caps. 131-138, como ha señalado Caro Baroja (1975: 185-186). 

67 El mismo autor recoge un par de ejemplos del mismo fenómeno muy adecuados a nuestro caso: « Hay 
procesos del siglo XVI en los que se ve cómo a una mujer desagradable y mal considerada por varios motivos, se 
la denuncia como bruja, acumulando sobre ella toda clase de aCtuaciones que entran claramente en el arquetipo 
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El derecho contribuyó a proyectar las características de los espíritus malos sobre las brujas huma- 
nas. [...] Los espíritus demoníacos se transformaron en bone mulieres, las fantasmales «buenas 
mujeres» que merodeaban de noche y entraban a los hogares a robar comida. Finalmente, las bone 
mulieres se transformaron en brujas. De manera parecida, el término s?riga o Stria, originalmente 
el espíritu de la noche que bebe sangre, pasó a significar bruja. (Russell, 1980, trad. 1998: 66-67) 
Sin embargo, pese a lo que se suele considerar y defiende el mismo Russell, ese 
derecho no era inicialmente ni el civil ni el canónico, porque, como queda dicho, el 
de brujería no es un crimen inventado por las élites, sino por la acusación popular. 
La inculpación de ser bruja (más rara vez —aunque también— brujo) y, a partir de 
un momento dado, su persecución forman parte del derecho consuetudinario local y 
solo desde él pasan a los códigos de nivel superior. Por otra parte, el cargo de brujería 
carece, en todo caso, de fundamentos de hecho, aunque llegue a tenerlos de derecho. 
Hasta donde es posible determinar y salvo tardíos casos muy puntuales (y no total- 
mente seguros) de auténtica demonolatría, la brujería se reduce a la mera imputación 
de tal. En rigor, se trataba únicamente una categoría penal, a la que conceptualmente 
podría considerarse una clase de equivalencia vacía, sino fuese porque muchas veces 
esas incriminaciones acabaron trágicamente en pavorosas condenas y porque las pre- 
suntas víétimas de las brujas realmente se veían afeétadas por la convicencia con sus 
pretendidas viétimarias (de lo cual pueden verse diversos ejemplos en el capítulo V). 
Las candidatas más obvias para semejante identificación eran «mentally ill or 
asocial people accused of witchcraft» (en palabras de los Lehner, 1971: 57). En ge- 


de la bruja. Las pruebas, sin embargo, hacen que los inquisidores no acepten que la mujer corresponde a tal 
“arquetipo”. En cambio, en alguna otra ocasión, una mujer real, en un proceso, no solamente está caracterizada 
como celestina y alcahueta con sus puntos y ribetes de hechicería, sino que textualmente se alude a la figura 
literaria famosísima, al tratar de su personalidad» (Caro Baroja, 1989: 83-84). 
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neral, «algunas anormalidades fisiológicas y patológicas» o bien «ser envidiosa o 
malquista» eran razones suficientes para atraer la acusación de brujería, aunque esta 
se cebaba sobre todo en la marginalidad: «para merecer el oprobio y consideración 
de bruxa era suficiente con que la desgraciada vecina del pueblo o aldeaños aquejara, 
llamativamente, alguno de estos síntomas: senilidad, fealdad, decrepitud, suciedad y 
pobreza ».** Si a ello se unía un cierto distanciamiento del resto de la población, por 
causas que podían oscilar desde cierto temperamento misantrópico hasta casos de 
verdadera sociopatía (cfr. Bonilla, 1975: 230-231; Campagne, 1997: Ixxxix), la víétima 
propiciatoria estaba servida. Este aspeéto es fundamental, si se tiene en cuenta que, se- 
gún la creencia genuinamente tradicional, la bruja puede operar el maleficio de forma 
absolutamente espontánea, sin recurrir a ningún encantamiento ni contar con más 
poderes que los que le son propios: 


En determinados lugares de lengua castellana, el concepto de «sabia» tiene connotaciones posi- 
tivas aplicadas a personas de caráéter más o menos brujoide [...], que tienen fuerza curativa natural 
o que tienen capacidad para adivinar el porvenir; en el ambiente gallego, en cambio, la palabra 
«sabia» es negativa: habla de la persona que «sabe demasiado», que te anticipa las segundas 
intenciones, que te puede hacer daño porque tiene un poder que tú no tienes y que es, evidente- 
mente, plus scia.S 


En relación con esta bruja en la opinión de terceros parece que cabría sumarle 
otro tipo marginal, el de las discrepantes del sistema, dado que es frecuente aceptar 
que, a efectos de su represión, «la disidencia se vincula a lo mágico brujeril» (Gari, 
19884: 113, cfr. 1993: 2554, y Gutiérrez Echevarría, 1981: 23), pues la bruja, como «mu- 
jer transgresora» adtuaría «como acontecer y síntoma de la disidencia» (Zamora 
y Ortiz, 2012: 6-7; en esta misma línea se sitúa Lara Martínez, 2013). Sin embargo, 
hasta donde se nos alcanza, la documentación no permite adviertir en las reas de 
brujería de la Edad Moderna ninguna de las posibles facetas de aquella, si por tal se 
entiende una discrepancia ideológica o una ruptura deliberada con las pautas comu- 
nes de comportamiento,” más allá de algunos casos de posible sociopatía o de las 
sospechas esterotipadas hacia ciertos estados, como el de las «viudas alegres» que 
comenta Nausia (2012). En este período, la represión de la verdadera disidencia se 


68 En palabras de Rico-Avello (1975: 122), referidas a la tradición asturiana contemporánea, pero, a tenor 
de las fuentes documentales, generalizables al conjunto tanto de España como de Europa (cfr. Gari, 19884: 113; 
Arnould, 1992: 198-199, y Levkiévskaja, 2007: 360). Para el caso de la viuda vieja, véase en particular Nausia 
(2012). Debe notarse la excepción de las acusaciones múltiples en el seno de las situaciones de caza de brujas 
propiamente dicha, en las que, dada la reacción en cadena que implican, cualquier persona era susceptible de 
ser imputada de brujería (cfr. Campagne, 1997: LXXXV). No obstante, incluso en estos casos, al menos entre 
los acusados del ámbito vasco-navarro, «veremos que su condición social es ínfima» (Berruezo, 1975: 159). 

69 Alonso del Real (1975: 23); la alusión a la plus scia remite, claro está, al precitado Satiricón, 63, 9, . 
Respecto de esta caracterización (basada en observaciones etnográficas aétuales), compárese el comentario 
recogido por Lafoz: «Cuando se le preguntó por el actual paradero del libro, contestó con cierto miedo que lo 
tenia E. B., de la casa PUYUELO. No mescubráis, si queréis que siga vivo, pues si ella se entera que lo he dicho me 
echará el maleficio. Y no hagáis ni digáis nada malo de ella, porque puede echar el maleficio y sin decir nada, por 
detrás, catacloc, y giba [= joroba, fastidia] a muchos. Según él, E. B. se fue del pueblo porque era bruja y tenía 
el Libro de San Ciprián» (1981: 70, la negrita es nuestra). Al no percatarse de esto, Briggs califica de «inconsis- 
tency» el que, en el caso de las brujas lorenesas de la Edad Moderna (como sucede en general), «witches were 
often represented as having injured their viétims without any physical agency being involved» (1984: 347). 

70 Según la define del DRAE, s. v. disidir: 'Separarse de la común doétrina, creencia o conducta. 
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vehicula más bien a través de las acusaciones de herejía en sentido estrito (cfr. Mo- 
reno, 2004: 286-289 y 295-297), cuando no, en los casos más graves, del lese maiestatis 
crimen (cfr. Lalinde, 1981: 378-380; Lafuente, 2013, y aquí mismo la nota 135; véase al 
respecto la sentencia del juez Bernáldez en el caso de la rebelión de Lope de Aguirre, 
en Pastor y Callau, 2010: 406-407). Por otro lado, la Inquisición misma (al igual 
que las propias acusaciones de brujería) aparece tanto o más como vehículo de un 
«cainismo social» horizontal, donde priman intereses y venganzas particulares, que 
como un medio de represión vertical destinado a aplastar toda heterodoxia (Moreno, 
2004: 292-293; cfr., desde una perspectiva complementaria, Pardo, 2003-2004: 4, 
7-8, 11 y 16-17). Todo indica, pues, que la imagen de la bruja disidente, transgresora y 
culturalmente alternativa es únicamente el producto de una aproximación romántica 
al fenómeno de la brujería, luego propagada desde ciertas leCturas pretendidamente 
feministas, pero ajena a la caracterización de las reas documentable en los procesos 
judiciales.” En cambio, otro auténtico grupo de riesgo respeéto de tales acusaciones, a 
causa de sus ambivalentes actividades, eran las hechiceras y curanderas en sus diversas 


modalidades: 


Es probable que en bastantes casos la fe en la práctica y ciencia curanderil de alguna de estas muje- 
res ancianas se haya convertido en animadversión y acusación de brujería, cuando sus recetas han 
fracasado. La madre con el hijo enfermo o muerto, el paciente al que han desaparecido varios de 
forma rápida, el hombre con los rebaños inquietos o afeCtados de un mal, han buscado al culpable 
humano de todo esto. No hay que olvidar, por otra parte, que los envenenamientos con hierbas 
fueron comunes en la época de la lucha de bandos y linajes, y la creencia en la virtud de filtros 
para hacer amar o provocar la locura era generalizadísima. (Caro Baroja, 1971, reed. 1995: 1028; 
cfr. Gari, 1991: 70) 


La magia meteorológica es una forma de hechicería que se encuentra en todo el mundo. La magia 
meteorológica destructiva, junto con la magia que produce otros desastres naturales como ham- 
brunas o plaga de langosta, formaron parte de los maleficios que se atribuían a las brujas durante 
la brujomanía. (Russell, 1980, trad. 1998: 58) 


71 La versión contracultural de la bruja es, en sustancia, un mitologema del movimiento Wicca o neo- 
brujería, que en rigor nada tiene que ver con la brujería histórica (Russell, 1980, trad. 1998: 188-195; González 
Echevarría, 1984: 164-165; Magliocco, 2011: 23-92; cfr. Harris, 1974, trad. 1980: 208-221 y Whitmore, 2010: 
83-84), sino que responde a lo que Campagne (siguiendo a Muchembled) ha llamado, con todo acierto, «la in- 
terpretación romántica» de la brujería (1997: LX-LXV11), conformada sobre todo a partir del libro del célebre 
historiador francés Jules Michelet, Za Sorciére, de 1862 (cfr. Cohn, 1993: 150-152). En la misma línea se sitúa la 
visión, insostenible al amparo de la documentación primaria, de la brujería como una forma más o menos or- 
ganizada de protesta social, como ha propugnado el mismo Russell (1972), pero refuta adecuadamente Harris 
(1974, trad. 1980: 202-203), quien, en cambio, incide en un error homólogo al considerar la brujería como un 
mecanismo de las clases dirigentes para dirigir las frustraciones sociales hacia un chivo expiatorio: «El resul- 
tado principal del sitema de la caza de brujas [...] consistió en que los pobres llegaron a creer que eran víétimas 
de brujas y diablos en vez de príncipes y papas» (ibidem, p. 205), lo que, de nuevo, carece de respaldo en las 
fuentes coetáneas, salvo parcialmente en el caso de la Demonologie de Jacobo 1 de Escocia. Véase una crítica 
más detallada de todas estas posturas en Montaner (2014). A este respecto, ofrece una exposición mucho más 
ajustada Arnould (1992: 287-289), quien declara categóricamente que «La sorciére nétait pas un revoltéc» 
(p. 288), aunque su indistinción entre brujería, hechicería y nigromancia le hace cometer (aquí como en el 
conjunto de su estimable libro) diversas inexaétitudes. En este caso, la principal es que admite en «la sorciére», 
aunque muy cautelosamente, una posible «revolte “inconsciente” [...] qui nexistait quen Sopposant aux nor- 
mes établies», lo cual podría valer, en el mejor de los casos, para esa hechicera que «Ce quéelle voulait, cétait 
sortir Vaffaire» (ibiderm), pero no para la bruja del primer tipo (es decir, la simplemente tenida por tal), que, 
a tenor de las fuentes procesales, parece haber sido el más característico (según un mecanismo que la misma 
autora explica muy bien en las pp. 197-200, de las que damos un extraéto a continuación). 
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Dans un monde oú le surnaturel est partout, le moindre événement, le moindre fait, le moindre 
comportement sortant de la norme peut devenir objet de méfiance et de suspicion, et cela entre 
pour une grande part dans les accusations de sorcellerie issues de masses. De facon générale en effet, 
on se méfie de tout. Puisque rien n'arrive sans cause, tout ce qui semble incompréhensible trouve 
une explication dans quelque processus magique. [...] Méfiance aussi envers celui qui détient un 
quelconque pouvoir. Envers celui qui peut prédire, car on s'imagine que la prédiction fait 'avenir; 
envers le guérisseur qui, s'il peut Óter la maladie, peut aussi la donner; envers la sage-femme qui sait 
comment éviter de procréer mais peut aussi tuer les enfants. (Arnould, 1992: 197-199) 

De Galicia sabemos que algunas de las acusadas [ante la Inquisición] dicen no tener relaciones con 
los cultos satánicos, pero sí que son curanderas, sabias, o bruxas. Tal vez a más de una, por serlo, 
sus vecinos la acusaran de meiga, aunque lo hicieran en aquel lenguaje de brujería herética que los 
poderes oficiales les ofrecían. (González Echevarría, 1984: 165, vid. et. 2009: 80; ejemplos vascos 
de lo mismo en Bazán, 2014) 


Aunque esto no permita, como ya se ha visto, equiparar brujería y hechicería (lo 
que es fuente de numerosos equívocos), establece un nexo histórico entre ambas ca- 
tegorías. La atribución a las hechiceras de algunas de las aétuaciones que posterior- 
mente serían características de las brujas, que aún no se aprecia en la mencionada 
Simeta de Teócrito, se da ya en el caso de dos personajes cuyo influjo en la versión 
literaria de las primeras será muy considerable:”* la Eriéto de Lucano, que ejerce la 
nigromancia para Sexto Pompeyo en la Farsalia,” y la venefica Canidia de Horacio,”* 
a la que dedica el quinto y el decimoséptimo (y último) de los epodos, pero que com- 
parece también en el tercero (v. 7) y en las sátiras, L, v111, 23 y 48 (citada en la nota 34); 
IL, £, 47 y VILL 85. Esto se manifiesta en aspeétos como los maleficios espontáneos (es 
decir, sin que medie encantamiento) de la primera: «semina fecundz segetis calcata 
perussit / et non letiferas $pirando perdidit auras» (Pharsalia, VI, 521-522); también 
en el scelerum ritus (Pharsalia, VL, 507) o los arcana sacra (Epodi, V, 52) consistentes 
en sacrificios humanos, especialmente de niños: 


nec cessant a cede manus, si sanguine vivo 
est opus, erumpat iugulo qui primus aperto, 
[nec refugit cedes, vivum si sacra cruorem] 
extaque funerez poscunt trepidantia mens. 
Vulnere sic ventris, non qua natura vocabat, 


72 Como bien señalaba Alonso del Real (1975: 23), en este terreno «La cultura eclesiástico-medieval ope- 
raba en gran parte sobre los esquemas del mundo clásico transmitidos por la literatura imperial romana, y los 
aplicaba más o menos esquemáticamente sobre una realidad que era muy distinta». Sin duda, esto mismo es 
aplicable a la cultura humanística: «Cuando en el siglo XVI se plantea el problema de la brujería en sus formas 
más vigorosas, los textos clásicos son manejados con tanta frecuencia como soltura por los juristas y teólogos 
que defienden las posiciones más violentas: los que, por lo tanto, están en la línea de la credulidad absoluta» 
(Caro Baroja, 1975: 198; cfr. además 1968, reed. 1996: 184-185). 

73 TPharsalia, VL, 508-830. Ovidio alude a ella de pasada en Heroides, XV, 135-136: «ut quam furialis Eri- 
chtho / abstulit». El mismo epíteto adjudica Porfirión a la Canidia de Horacio en su (ormmentum, Epod. V, 
15-16, p. 194. Sobre el personaje de Lucano en relación con la necromancia romana, vid. Stamm (1998: 7914); 
cfr. también Calvo (2007: 90), Ogden (2009: 123-124), quien la califica (erróneamente, a nuestro juicio) de 
witch, y Lara (2010: 18-50). 

74 Sobre este personaje pueden verse Arnould (1992: 38, 40, 45, 56-57, 69-70), Ogden (2009: 115-121), con 
la misma imprecisión terminológica señalada en la nota precedente, Lara (2010: 47-48) y Gallardo (2012: 66- 
68 y 72). Pese a lo que podría deducirse de lo que señala esta última autora en el primer pasaje indicado, donde 
trata de Canidia y de su compañera Ságána (citada en el epodo II), a la cual pretende caracterizar a partir de 
una inviable relación etimológica con sága (cfr. Ernout y Meillet, 1956: 589b; excluida tácitamente en OLD, 
p. 16794), aquella no es una saga, sino una venefica, como la misma autora aclara en el segundo lugar citado. 
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extrahitur partus calidis ponendas in aris; 
et quotiens sevis opus est ac fortibus umbris 
ipsa facit manes. Hominum mors omnis in usu est. (Pharsalia, VÍ, 554-561) 


Como se ve, Ericto realiza estos crímenes como parte de sus rituales necrománti- 
cos; en cambio, Canidia los destina a la confección de filtros amorosos: «exsuca uti 
medulla et aridum ¡ecur / amoris esset poculum» (€podi, V, 37-38), si bien combina 
esta aCtividad con la necromancia: «possim crematos excitare mortuos / desiderique 
temperare pocula» (XVII, 79-80). La preparación de pocula o pociones es caracterís- 
tica de la hechicera, mientras que la bruja bajomedieval y moderna habría dedicado 
esos elementos a la confección, sobre todo, del ungiiento que le permitía el vuelo 
nocturno.”sEste no se les atribuye a las venefice citadas, como tampoco la succión de 
sangre o la posibilidad de transformarse en animales que más tarde se les achacaría a 
las brujas. En cambio, se apunta ya un concepto similar al del posterior paéto diabó- 
lico (cfr. Caro Baroja, 1975: 184-185), aunque solo como una posibilidad entre varias: 
«cuius commercia pacti / obstritos habuere deos? parere necesse est, /an ¡uvat?» 
(Pharsalia, VÍ, 493-495). Por lo tanto, a estos personajes solo cabe tildarlos de proto- 
brujas y no de tales propiamente dichas, como señalaba Robbins: 

Antes de 1350, la brujería significaba fundamentalmente hechicería, restos de ciertas supersticio- 
nes populares que tenían un carácter pagano porque se remontaban a épocas anteriores al cristia- 
nismo, pero no porque fueran la supervivencia organizada de una religión precristiana opuesta al 


cristianismo. La hechicería o la magia son fenómenos mundiales y tan antiguos como el mundo, 
sencillamente un intento de dominar la naturaleza en beneficio del hombre. (1959, trad. 1991: 107). 


Desde una línea argumental semejante, Kieckhefer explicaría más tarde que 


The suspeéts may at times have been eccentric, self-proffesed devil-worshippers. The bulk ofknown 
documents, though, sugests that three occasions gave rise to the vast majority of witch trials: aCtual 
use of sorcery; use of beneficient magic or folk medicine; and altercations between the accuser and 
the accused. In any of these instances, the charge brought forth by the accuser would be that of 
sorcery; the further charge of diabolism would arise, ifat all, only in the court. (1976: 105) 


No obstante, ambas exposiciones han de matizarse. En cuanto a las tres occasions 
que distingue Kieckhefer, no se han de entender en sentido excluyente; lo primero, 
porque las práéticas benéficas o maléficas enumeradas como ocasiones primera y se- 
gunda constituyen igualmente casos de hechicería; lo segundo y principal, porque la 


75 <«Adiungit denique [sc. quedam malefica] ut certa unguenta ex ossibus er membris puerorurm et pre- 
cipue renatorum fonte baptismatis, sibi conficiat per que cunétas suas voluntates explere cum sua assistentia 
poterit. [...] Asseruit eriam quod maiora damna ab obstetricibus inferuntur, quia ut purimum infantes aut 
habent interimere aut demonibus oferre. Ab ipsa etiam matertera asseruit se graviter fuisse semel verberatam, 
eo quod ollam quandam occultatam discooperiendo plurimorum infantium capita repperisset. [...] Dicit enim 
[sc. Johann Nieder in Formicario suo]: “Prefato inquisitore mihi referente percepi qiod in Lausanense ducatu 
quidam malefici proprios natos infantes coxerant et comederant”. [...] Cum autem Petrus quisivisset a quadam 
malefica per quem modum infantes comederent, illa respondit: “Modus iste est: nam infantibus, nondum bap- 
tizatis precipue, insidiamur, vel etiam baptizatis, presertim quando signo crucis non muniuntur et orationibus 
[...], et in caldari decoquimus quousque evulsis ossibus tota caro efficitur pene potabilis. De solidiore materia 
unguentum facimus nostris voluntatibus et artibus ac transvectionibus accomodum. De liquidiore vero hu- 
more flasconem, ut utrem, replemus, de quo is qui potatis fuerit additis paucis ceremonijs statim conscius 
efficitur et magister nostre secte”» (Krámer y Sprenger, Malleus maleficarum, Pte. IL, q. 1, c. 2, ed. 1494: fE 
47vb y 48ra-b = ed. 2006: 395-397; sobre el Modus b usus unguenti ex pueri corpore confecti, véase también 
Del Río, Disquisitiones magice, 1, q. 16, p. 90b, y q. 24, p. 1094). 
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animadversión es, de hecho, la conditio sine qua non de cada concreta acusación de 
brujería.?* Esto nos lleva a la objeción más grave a ambos planteamientos, que es el 
error de considerar la brujería como una mera satanización de la hechicería, confun- 
diendo así sus concepciones tradicional y teologal, si bien Kieckhefer tiene razón en 
que la original imputación de brujería (witchcraft, más que sorcery, como ahora vere- 
mos) era reformulada en los tribunales en términos de satanismo. Aun así, esto solo es 
válido para la «nueva brujería» tal y como se entiende a partir del siglo XV, la cual, 
y en esto aciertan ambos autores, es un fenómeno moderno, hijo de unos determina- 
dos condicionamientos históricos y sociales, pero en cuya base solo en parte está la 
hechicería deformada y transformada (como pretenden estos y otros autores, véase la 
nota 60). Los crímenes atribuidos a los hechiceros o hechiceras y a las brujas pueden 
ser muy parecidos, pero los métodos y, desde la perspectiva canónico-teológica, los 
móviles son distintos, pues se considera que la finalidad de la bruja es afrentar a Dios; 
se trata de una cuestión de ideas, frente a la hechicería que, como su mismo nombre 
indica, es una cuestión de hechos (Robbins, 1959, trad. 1991: 298). Los hechiceros son 
pragmáticos y entre sus objetivos no está la ofensa a la divinidad, sino, normalmente, 
la consecución de una ganancia, si aÉtúan como terceros, o la satisfacción de un de- 
seo, si operan a título personal. En cambio, desde el punto de vista de la codificación 
canónico-teológica de la brujería como categoría doétrinal y, en consecuencia, penal, 
la brujería se asocia indeleblemente con el pacto explícito y la participación en los 
conventículos, lo cual implica la apostasía y la pertenencia a una secta (Campagne, 
1997: X-X1). En 1594, el jurisconsulto William West, en su prontuario legal Symbo- 
leography, sintetizaba de manera inmejorable qué se entendía por bruja en la Europa 
occidental de las postrimerías de la decimosexta centuria: 
A Witch or Hagge, is shée which being eluded by a league made with the divell trhough his 
perswasion, inspiration and jugling, thinketh shée can designe what matter of evill things soever, 
cither by thought or imprecation, as to shake the aire with lightenings and thunder, to cause haile 
and tempests, to remove gréene corne or trées to another place, to be caried of her Familiar,” 
which hath taken upon him the deceitfull shape of a Goate, Swine or Calfe, 8cc. into some mou- 
ntaine farre distant, in a wonderfull short $pace of time. And sometimes to flie upon a staffe or 
forke, or some other instrument. And to spend all the night after with her sweet-heart, in plating, 
Sporting, banqueting, dancing, daliance, and divers other divellish lustes, and lewd disports, and 
to shew a thousand such monstruous mockeries, (Pte. II, cap. Of Indiátments, seét. 24, £. 87v; cfr. 
Robbins, 1959, trad. 1991: 69). 

Aquí se representa la fusión inextricable de los elementos tradicionales de la bruja 
con su representación doéta. A la segunda corresponden, ante todo, el pato demo- 
níaco y el sabbat, mientras que las creencias populares proporcionan su caracteriza- 
ción como voladora y noctivaga, así como un comportamiento propio de la inversión 
carnavalesca. Además la bruja, no emplea las artes mágicas propias de magos y hechi- 
ceros, sino que se vale de sus propios poderes mágicos, ya se expresen verbalmente 
(by imprecation) o simplemente se piensen (by thought), reflejando así la tradicional 
dicotomía entre la brujería innata (de maldad intrínseca) y la hechicería adquirida (y 


76 Sobre esto véase Briggs (1984) y lo señalado en el apdo. 2 del cap. V, por Montaner y Tausiet. 
77 Es decir, un demonio familiar, a modo de lacayo; en español áureo se usaba la misma expresión (véase el 


S 4.1 del cap. XVI, por Alberto Montaner). 
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ambivalente),”* por más que ambas facetas puedan convivir en una misma persona. El 
tipo de caracterización hecha por West es el que condiciona tanto la representación 
de la bruja en la tratadística canónico-teológica como su reflejo literario, bastante 
escaso en nuestras letras áureas, por lo demás (cfr. Lara, 2012), puesto que aquel corres- 
ponde mayoritariamente a hechiceras en unos géneros y magas cultas (u ocasional- 
mente magos) en otros, como ya hemos ido indicando y se verá en detalle a lo largo 
del presente volumen. 


2.2. Brujería rural y hechicería urbana 


Otro importante aspecto diferenciador, esta vez de carácter sociológico, lo aportó 
Julio Caro Baroja (1966: 133-148) al establecer diferencias diatópicas y diastráticas 
entre brujería y hechicería, que sintetiza así: «se nos abren nuevos caminos para estu- 
diar separadamente la que podríamos llamar Hechicería urbana, individual, erótica, y 
la Brujería rural, colectiva, de aire más enigmático» (p. 148). Las numerosas investi- 
gaciones de archivo ya aludidas en la nota 56 permiten hoy afinar esta caracterización, 
por lo que hace a las situaciones históricamente documentadas (no necesariamente 
coincidentes con su representación literaria). Ante todo, la brujería, más allá de la 
imaginería del aquelarre, no reviste un verdadero carácter grupal, salvo en algunos ca- 
sos sonados de acusaciones colectivas, restringidas en España (hasta donde sabemos) 
al ámbito vasco-navarro, como el del célebre proceso de Zugarramurdi (estudiado 
en detalle por Henningsen, 1983, y Fernández Nieto, 1989; ofrece una síntesis, con 
transcripción del auto de fe, Gil del Río, 2002: 189-224), el de la villa vizcaína de 
Ceberio (que dio a conocer Areitio, 1927) o el del navarro valle de Araiz (presen- 
tado por Caro Baroja, 1971, reed. 1995: 1025, y analizado por Idoate, 1975), menos 
célebres, pero muy representativos casos de la «histeria social» o psicosis colectiva 
típica de la caza de brujas.?? Fuera de estas situaciones, la bruja suele aCtuar (a juicio de 


78 Esto resulta obvio si se comparan las definiciones que da el propio West del nigromante (mmagicke), 
que ha hecho un pacto con el diablo, pero que necesita realizar operaciones mágicas, «by uttering of certaine 
supersticious words conceived, adventure to attempt things above the course of nature, by bringing forth dead 
mens ghosts, as they falsy pretend, in shewing of things either secret or in places farre off, and in shewing them 
in any shape or likenes» (Symboleography, Pte. IL, cap. Of Indictments, seét. 19, . 871); del adivino (southsay- 
ing wizzard), «which divine and foretell things to come, and raise evil Spirits by certaine superstititon and 
conceived formes of words [...] or else set before their eyes in glasses, chrystall Stones or rings, the piétures or 
images of things sought for» (ibide», seét. 20, f. 871); del ensalmador o curandero (jugler and sleightie curer of 
diseases), «which for the curing of all sicknesses and sores of man and beast, use cither certaine superstitious 
words or writings cakked charmes or $pels hanged about the neck or other part of the body» (sect. 22, f. 87v), 
y del hechicero o encantador (izchanter or charmer), quien «through certaine words pronounced and charac- 
ters or images, herbes or other things applyed, thinke they can doce what they list» (sect. 23, £. 87v). 

79 Fuera de este ámbito hay solo alguna incidencia aislada, como la de las siete brujas de Tamarite de 
Litera, Huesca, ahorcadas por la justicia seglar en 1625 (Gari, 1991: 276) o el conato de proceso de Lage, en 
Galicia, en 1611, incoado por la justicia real, reclamado por el Santo Oficio y sobreseído por el Consejo de la 
Suprema (Tausiet, 2000: 68-69). No es, en cambio, una excepción el caso de las espiritadas del valle de Tena 
(1637-1642), del que dan cuenta Blasco y Lanuza en su Patrocinio de ángeles y combate de demonios, UI, 11, 
21-26, pp. 8344-862b, y (a su manera) fray Luis de la Concepción en su Práctica de conjurar, pp. 140-162, y 
estudian en detalle Gari (1975: 45-52, 1991: 159-201, 2012: 174-180) y Tausiet (20094). En efecto, allí (como 
en el célebre caso fancés de Loudoun) lo que se generaliza es la posesión diabólica, y aunque se juzgó a varias 
personas, el principal imputado por brujería fue su jefe, «Pedro de Arruebo, joven labrador poderoso, rico y 
atraétivo, de carácter caprichoso y violento, cuyo principal empeño era gozar carnalmente de las mujeres. Tenía 
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sus propios perseguidores) de forma individual, aunque en ocasiones se sentase en el 
banquillo a varias reas unidas por relaciones familiares (madre e hija, sobre todo) o de 
amistad, *> mientras que las hechiceras a£túan en el seno de redes sociales más tupidas 
de lo que solía pensarse, las cuales pueden relacionar a varias practicantes, por ejemplo 
mediante vínculos de maestra a discípulas (Campagne, 1997: XXXVII). Además, con 
frecuencia «resulta imposible distinguir con claridad a las hechiceras profesionales 
de sus clientes, ya que [...] las llamadas “supersticiones” constituían un fondo de cul- 
tura común» (Tausiet 2007: 199).* 

Un rasgo compartido por las variedades, altas o bajas, masculinas o femeninas, de 
la hechicería urbana, que la diferencia netamente de las prácticas rurales, es su carádter 
venal: muchos de los encausados por aquel delito hacen de ella su modus vivendi, lo 
que sin duda guarda relación con el carácter de transeúntes de bastantes de ellos (una 
buena tercera parte, en el caso de los procesos zaragozanos), debido a desavenencias 
con sus insatisfechos clientes o a la persecución judicial (Tausiet 2007: 198-202). Este 
componente mercantil se lo atribuía ya santo Tomás a las hechiceras: «si autem per 
propriam ad inventionem deceptorie propter lucrum aliquod, sicut faciunt vetulz, 
dicitur divinatio, et peccatum (est) tum propter mendacium, quia asserunt incerta 
pro veris, tum propter deceptionem, tum propter usurpationem deitatis» (Super 
Isaiam, cap. 3,1. 3); pero en el siglo XVI lo subrayaba fray Martín de Castañega (según 
ha señalado ya Granjel, 1975: 1975) para ambos tipos de hechicería: «Por experiencia 
vemos cada día que las mujeres pobres y clérigos necesitados y codiciosos, por oficio 
toman de ser conjuradores, hechiceros, nigrománticos y adivinos, por se mantener 
y tener de comer abundosamente, y tienen con esto las casas llenas de concurso de 
gente» (Tratado de las supersticiones, 1, p. 29).* En todo caso, el principal elemento 


varios cómplices entre los que destacaban Miguel Guillén, sastre y gaitero ocasional, audaz, bravucón, muje- 
riego, bebedor y jugador, como su amigo, y Juan de Larrat, cirujano bearnés que, por su oficio, tenía fácil acceso 
a muchas pacientes a quienes trataba de engatusar mediante sus curas» (Tausiet, 20094: 129). Transcribe los 
principales documentos relativos a la causa inquisitorial seguida contra él Gari (1991: 366-391). 

80 Vid. Gari (1975: 51 y 1991: 276-277) y Tausiet (1988: 22 y2007: 218). El mismo Gari (1981, 1988) y 1991: 
68-69) documenta el raro caso de una familia acusada coleétivamente de brujería en Ipiés (lugar actualmente 
perteneciente al municipio de Sabiñánigo, en la provincia de Huesca) en 1645, la cual estaba «compuesta por 
6 miembros, todos ellos considerados brujos; 4 fueron denunciados a la Justicia Ordinaria, 2 ajusticiados por el 
pueblo [i. e. linchados] y uno, el padre, Domingo Marín, fue pasado por la Justicia Ordinaria a la Inquisición > 
(Gari 1981: 30), aunque murió —al parecer de muerte natural. 

81 Esto enlaza con la figura del embaucador, que veremos luego, pues «El estafador, el mejor dotado de 
los delincuentes, está más emparentado de lo que parece con su víétima, ya que pulsa en ella cuerdas afines» 
(Martínez-Pereda, 1975: 92). 

82 La intervención de clérigos (que se ve confirmada por los procesos judiciales) era condenada por el 
canon Quicumque sacerdotum del Decretum Gratiani, Pte. IL, Ca. XXvL q. 5, c. 13 (en CIC, vol. L, col. 1031-1032 
= PL, vol. 138, cols. 1351-1352), y, en el ámbito hispánico, por la disposición de las cortes de Briviesca de 1387 
prohibiendo catar en agúeros, é adevinanzas, é suertes é otras maneras de sorterías: «E porque en este yerro 
fallamos que caen así clérigos [como legos), como religiosos é beatos, como otros, mandamos é rogamos a sus 
perlados [= “prelados, obispos'] que se enformen de aqueso, é 4los tales que los castiguen é que procedan contra 
ellos 4 aquellas penas que los derechos ponen» (Ordenamiento de leyes... de Bribiesca, trat. L, ley [6], p. 11, lo en- 
cerrado entre llaves es una adición espuria, como muestra el cotejo con los otros códices aducidos ¿bider, nota 
5). Esta ley se recoge, con alguna variante, en las Ordenanzas reales de (astilla, VU, 1v, 1 (vol. TIL pp. 83b-844) 
= Nueva Recopilación, VUL, 11, 5 = Novísima Recopilación, XY, tv, 1 (ed. Martínez Alcubilla, 1885: IL, 1856b). 
Esta presencia clerical puede resultar, en principio, sorprendente e incluso paradójica, pero se puede explicar 
precisamente por «su familiaridad con el mundo de los espíritus, tanto benéficos como maléficos, así como en 
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22 diferenciador, como ya hemos indicado, es la 
== EN |? actitud básica que se vincula a cada actividad, 
como indica Tausiet: 


El primer rasgo [diferencial] fundamental es que la bru- 
jería —creencia en principio caraGterística de los medios 
rurales, como apuntaba Julio Caro Baroja— a menudo 
se expresa por medio de seres cuasimíticos y poderosos 
24 con capacidad para volar y metamorfosearse, que actúan 
en oposición a las fuerzas del bien, por más que a par- 
tir de la época conocida como la «caza de brujas» se 
encarnaran o personificaran en individuos de carne y 
hueso, casi siempre mujeres. Por el contrario, la hechice- 
ría aparece representada por hombres y por mujeres con 
nombres y apellidos, sujetos a las limitaciones humanas, 
que habitan en núcleos más o menos urbanizados, y que 
necesitan dominar una serie de técnicas y habilidades si 
pretenden tener éxito en sus operaciones. (2007: 193) 


Esta diversidad de planteamientos queda 
netamente de manifiesto en el hecho de que, 


Gu: E a > 

En. en el ámbito rural, la de bruja era una acusa- 
E ción gravísima, mientras que «En la ciudad 
buin fe 


ya no designa a individuos cuyo poder sobre- 
natural los asimila a agentes directos del mal, 
sino que pasa a limitarse a una expresión ofensiva», es decir, un mero insulto, cuyo 
empleo ni siquiera se consideraba pecado (¿bidem, pp. 217-218). Por otro lado, la he- 
chicería tampoco se circunscribe a la magia amorosa con la que exclusivamente la 
identifica Caro Baroja, aunque en este caso se advierte cierta especialización por se- 
xos. Así, en el ámbito rural, las brujas son consideradas «individuos supuestamente 
nefastos que, por lo común, no son sino víétimas propiciatorias o chivos expiatorios 
de ciertos males endémicos» y pertenecen a grupos marginales, «preferentemente 
ancianas, viudas y pobres», mientras que los brujos o, más bien hechiceros, son los 
encargados de conjurar la lluvia y el pedrisco o de encantar a los lobos para que no 
agredan al ganado: «En los relatos que incluyen magia benéfica, los protagonistas 
son campesinos cuyas aspiraciones a una vida mejor se reflejan en el recurso a lo ima- 
ginario» (Tausiet, 2007: 196; vid. además Campagne, 1997: XXIII-XXVI). En cuanto 
ala hechicería urbana, «La alta magia masculina, basada en una cultura libresca, con- 
trasta con el mundo iletrado correspondiente a la magia femenina» (Tausiet, 2007: 


FIGURA 23. Brujas conjurando una tormenta. 


su trato constante con lo sagrado, lo que les proporciona un acceso direCto a muchos materiales considerados 
valiosos, como la piedra de ara, el óleo santo, la ho$tia consagrada, la cera bendecida, cuyo poder mágico no se 
discute» (Tausiet, 2007: 196; vid. et. Caro Baroja, 1967: L, 200 y 367-377; Gari, 1991: 221-222), lo que se rela- 
ciona, por otro lado, con el paso franco de los mismos a dos de los ámbitos mágicos privilegiados: los conventos 
y, sobre todo, las iglesias, que, «lejos de constituir espacios sagrados al margen de creencias ilícitas, representan, 
por el contrario, auténticos centros de peregrinaje y aprovisionamiento para los adeptos de la magia» (Tausiet, 
2007: 208). A estas práéticas aludía ya Martín Pérez en su Zibro de las confesiones, de 1316: «a los que usan de 
las cosas consagradas e bendichas de las iglesias para encantamientos e para maleficios, ponen penitencia de 
cinco años» (II, 53, p. 609). Para más detalles, véase Kieckhefer (1989: 151-172), Martín Soto (2000: 261-295), 
Boudet (2001), Marco (en prensa) y aquí mismo el cap. XII, por Roberto Morales. 
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200), aspeéto analizado por Caro Baroja (1967: , 107-134 y 187-204) y que, coetánea- 
mente, ya había puesto de relieve Castañega: 


Los hechizos que los hombres hacen atribúyense a alguna sciencia o arte, y llámalos el vulgo ni- 
grománticos, y no los llaman brujos, como eran los sabios maléficos del Faraón, que los dotores 
los llaman magos [...]. Mas las mujeres, como no tienen excusa por alguna arte o ciencia, nunca 
llaman nigrománticas (aunque Juan de Mena dijo, por más lindeza, por Medea: la nigromantesa)* 
salvo megas, brujas, hechiceras, jorguinas o adevinas. (Tratado, V, pp. 63-64) 


Según los datos proporcionados por Cirac EStopañán (1942: 209-222), Caro Ba- 
roja (1967: L, 187-204), Gari (1991: 218-226) y Tausiet (2000: 481-550 y 565, 2007: 
196-205), los adeptos varones se dividen entre practicantes profesionales y aficionados, 
mientras que los femeninos pertenecen casi en su totalidad al primer grupo, aunque 
frecuentemente a tiempo parcial. Los primeros ejercen como saludadores, zahoríes 
o judiciarios,** y los segundos son por lo común nigromantes, en tanto que usuarios 
de grimorios o clavicule, a menudo importados clandestinamente de Francia.* Entre 


83 Se refiere al laberinto de Fortuna: «estava sus fijos despedacando / Medea, la inútil nigromantessa, / fe- 
rida de flecha mortal de deesa, / que non supo darse reparos amando» (vv. 130e-h). Según el CORDE, el epíteto 
reaparece, aplicado siempre a Medea y como préstamo de Mena, en la (elestina de Rojas (Auto XX, p. 330) y en 
la Suma de geografía (1519) de Martín Fernández de Enciso. 

84 El saludador era el que «por oficio saluda [= “da salud”] con ciertas preces, ceremonias, y soplos, para 
curar del mal de rabia» (Autoridades, vol. VÍ, p. 324), aunque también se llamaba así a los «catadores de 
brujas» (vid. Tausiet, 2009b), el zahorí, «la persona que vulgarmente dicen que ve lo que está oculto, aunque 
sea debajo de la tierra, como no lo cubra un paño azul» ((_Autoridades, vol. VI, p. 5504) y el judiciario, «el as- 
trólogo que se jaéta del arte de adivinar por los astros» (ibidera, vol. IV, p. 3254), en particular, el que elaboraba 
un pronóstico, <«la composición que hacen los astrólogos y dan al público al principio de año, en que conjeturan 
los sucessos dél, por las lunaciones y positura de los astros» (vol. V, p. 401b) o almanaque, que «Son las tablas 
de astrología, cual es el Almanah perpetuo de Rabí Abraham Zacuti. El padre Guadix dice que manab es lo 
mesmo que calendario. Diego de Urrea dice que en su terminación arábiga es manaquebu, del verbo necabe, 
que vale decir o referir lo venidero» (Covarrubias, Tesoro, p. 129b; el verdadero étimo es el primero, el árabe 
andalusí a/-12anáh “calendario, derivación del clásico 2unah lugar donde acampa una caravana, en alusión a 
las posiciones astrales, vid. Corriente, 2008: 142b). Para estos textos en la España áurea, vid. Gari (1991: 115- 
123), así como el repertorio de obras astrológicas y afines de Hurtado Torres (1984: 109-198). 

85 Ya Roger Bacon citaba, hacia 1270, el caso notorio de lo que vendría a ser la (lavicula Salomonis y 
denunciaba la elaboración de flagrantes pseuodepigrafos: «Unde quicquid dicunt quod Salomon composuit 
hoc vel illud, aut alli sapientes, negandum est; quia non recipiuntur huiusmodi libri auctoritate ecclesiz, nec a 
sapientibus, sed a seductoribus, qui mundum decipiunt. Nam et ipsi novos libros componunt, et novas adin- 
ventiones multiplicant, sicut scimus per experientiam; et tunc ut vehementius homines alliciant, preponunt 
titulos famosos suis operibus, et eos magnis auctoribus ascribunt impudenter; ac ut nihil omittant de con- 
tingentibus, $tilum grandisonum faciunt, et sub forma textus mendacia confingunt» (De secretis operibus, 
IL p. 526). Siglo y medio después, Eimeric unía a aquel «qui Salomoni inscribitur qui tabula [im 2g.: +Alias, 
clavicula] Salomonis intitulatur», otro de los más conspicuos, «qui Honorio necromantico inscribitur, qui 
Thesaurus necromantig á necromanticis apellatur » (Directorium imquisitorum, Pte. U, q. 43, $ 1, p- 235b; véase 
la edición crítica de Hedegárd, 2002). El tercero por orden de aparición, aunque no en cuanto a su fama, es el 
Libro de San Cipriano, no siempre distinguible de los anteriores (Barreiro, 1885; Lafoz, 1981), también conocido 
como (iprianillo (Alonso del Real, 1975: 25), sobre el que puede verse además la nota 134 del cap. XVI. Enume- 
ran estos y otros varios libri magici Trithemius, Antipalus, L, 111, pp. 291-311 (de este capítulo, seguramente la 
relación más extensa de libros de magia hecha en este período, hay ediciones exentas, pero textualmente defi- 
cientes, de Peuckert, 1956: 47-55; Zambelli, 2003: 356-368, y 2007: 101-112, apénd. 1, y Boudet, 2006: 539-556, 
anexo l, esta, al menos, bastante bien anotada); Agrippa, De incertitudine et vanitate scientiarum, XIV, £. h4v; 
Martín del Río, Disquisitiones magice, IL, q. 3, p. 554; Torreblanca, Epitomes delictorum, lib. IL, cap. v, $$ 28-39, 
ff. 84ra-84va, y Bang, (elum Orientis, Y, 1, pp. 102-103; I, 1v, pp. 116-118; II, v, p. 120 y IL, vin, p. 130. Sobre la 
circulación y procedencia de las versiones impresas y copias manuscritas de estos grimorios, véanse Gari (1975: 
45 y 1991: 56-58 y 95-115), Martín Soto (2000: 108-109), Pedraza (1998: 45 y, con más detalle, 2007) y Marco 
(en prensa); respecto de este tipo de textos en la Baja Edad Media y el Renacimiento pueden verse Delpech 
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estos últimos destaca la presencia de clérigos (seculares o regulares) y cirujanos,* con- 
tando como auxiliares (por lo que hace a la obtención de determinados componentes 
mágicos) con verdugos y herbolarios. Sus objetivos, aparte de los obvios en el caso 
de los tres oficios propiamente mágicos, consistían fundamentalmente en realizar 
operaciones lucrativas como localizar tesoros escondidos o «monedas encantadas», 
fabricar por procedimientos de tipo alquímico «moneda volátil» y, sobre todo, tener 
suerte para ganar en el juego. Si entre los nigromantes encontramos, aparte de ciertos 
embaucadores, personas de un mediano pasar, la casi totalidad de las hechiceras per- 
tenecen, coincidiendo en esto con las brujas, a los estratos inferiores, aunque ahora 
en su versión urbana, pues suelen ejercer de prostitutas, alcahuetas (a menudo de am- 
bas), criadas o mendigas. Su dedicación fundamental son los hechizos amorosos, pero 
estos a menudo incluyen la petición de que los maridos o amantes solicitados aporta- 
sen joyas o dinero. También hay que destacar su dedicación a práéticas de curandería, 
en especial relacionadas con las enfermedades de mujeres y niños, lo que igualmente 
se vincula a su frecuente condición de comadronas o parteras (Granjel, 1975: 143).* 


2.3. La brujería como secta herética 


Según lo visto, también se ha tendido a realizar la distinción entre brujería y hechi- 
cería en virtud de si se ejecuta magia blanca o negra, dado que los hechiceros, según 
lo explicado arriba, pueden aétuar en pro del bien o del mal, y la bruja solo del mal, 
pues su poder le viene otorgado única y exclusivamente por el diablo (o, en su versión 
popular original, por su intrínseca malignidad o, por mejor decir, maleficencia). 


2.3.1. Diferencias de actitud 


Esta ambivalencia fue acogida por el derecho hispánico medieval al recibirse el 
ius commune (Martínez-Pereda, 1975: 75), como se aprecia al comparar el Fuero de 


(1998c) y Hedegárd (2002: 40-42) así como, especificamente para el caso español, Cirac EStopañán (1942: 
11-38), Caro Baroja (1967: L, 135-151 y 267-273; Il, 233-304), y aquí el ya citado cap. XIL, por Roberto Morales. 

86 Los cirujanos constituían un peldaño intermedio, dentro del mundo de la medicina, entre el médico y el 
barbero-sangrador, puesto que su labor no era propia de las artes liberales, sino de las mecánicas: «CIRUJANO. 
El médico que cura de heridas o llagas. [...] Y es cierto que el buen médico debe estar diestro en la teórica de 
todas estas artes, ya que no las ejecute con sus manos lavadas y llenas de anillos. El obrar con ellas se remite al 
cirujano» (Covarrubias, Tesoro, p. 5464). Ello facilitaba que, frente al posible uso por parte de los médicos de 
planteamientos vinculados a la astrología o, en un momento dado, a la espagiria y la iatroquímica (cfr. Puerto 
et al., 2001, y Rey Bueno, 2002), aquellos pudieran recurrir a procedimientos de tipo «supersticioso», ampa- 
rados, en todo caso, por el prestigioso halo de sanadores. Véase aquí mismo un ejemplo en la nota 78. 

87 Puede verse una síntesis más amplia de las actividades de las hechiceras y de sus contrastes y ocasionales 
afinidades con los nigromantes, así como de sus respectivas plasmaciones literarias, en el capítulo V, por Eva 
Lara. A este respecto, hay que señalar que Boudet (2001), respecto de los nigromantes juzgados en París en 1398 
y sus doctrinas condenadas ese mismo año, considera que «l'ensemble de ces rituels appartient 4 une culture 
commune et que la distinétion entre magic savante et sorcellerie populaire semble ici peu opérante» (p. 137). 
Sin duda, entre ambas se dan casos de isomorfismo y algunos de influencia (en particular de nigromancia a 
hechicería), pero los ritos que él describe responden claramente a una astromagia ceremonial que no tiene nada 
que ver con la hechicería tradicional, salvo por el uso de figuras mágicas de cera, cobre o bronce para ciertos 
encantamientos y por las creencias apotropaicas que el nigromante Jean de Bar señala al final de su confesión y 
retraCtación de 1398: «croire que un clo de cheval offert en don un certain jour de lan vausist contre encloure 
de chevaulx; croire que le denier offert premierement le jour du grand vendredi vausist a aucunes teles choses; 
croire que le cuer d'une taupe porté sur luy empescha d'estre desrobé, etc.» (ed. Boudet, 2001: 157, doc. 3, $ 18). 
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(uenca, en su versión de principios del siglo XIII, con las Partidas alfonsíes, de ca. 
1275. El primero dispone escuetamente, en su artículo De las mugeres que son ervole- 
ras, que «la muger que fuere ervolera o fechizera, quémenla o sálvese por fierro» ($ 
35 = XI, xLI Form. Sist.),* lo que se atiene a los preceptos bíblicos, de acuerdo con lo 
dispuesto en Éx 22, 17 [18]: «maleficos non patieris vivere» y Lv 2o, 27: «vir sive mu- 
lier in quibus pythonicus vel divinationis fuerit $piritus morte moriantur; lapidibus 
obruent eos: sanguis eorum sit super illos». La General Estoria de Alfonso X traduce 
el primero de estos pasajes por «Los que fueren ervoleros o fechizeros mueran por 
ello» (L xv, 10, p. 422b).* En cuanto a las Partidas, establecen que: 


Acusar puede cada uno del pueblo delante el judgador a los agoreros, e a los sorteros, e a los otros 
baratadores [= 'embaucadores'] de que fablamos en las leyes deste título. E si les fuere provado 
por testigos, o por conocencia dellos mismos, que fazen e obran contra nuestro defendimiento 
alguno de los yerros sobredichos, deven morir por ende. E los que los encubrieren en sus casas a 
sabiendas deven ser hechados de nuestra tierra por sienpre. Pero los que fiziessen encantamiento 
o otras cosas con entención buena, assí commo sacar demonios de los cuerpos de los onbres o 
para desligar a los que fuessen marido e muger que no pudiessen convenir, o para desatar nuve que 
echasse granizo, o niebla, porque non corrompiesse los frutos, o para matar lagosta o pulgón que 
daña el pan [= “trigo; cercal'] o las viñas, o por alguna otra razón provechosa semejante destas, non 
deve aver pena, ante dezimos que deve rescebir gualardon por ello. (VIL xxx, 3) 


88 La redacción coincide con el original latino, art. De veneficis et factiosis: «Mulier que herbolaria vel 
factiosa fuerit, conburatur, vel salvet se per ferrum». La pena es recogida por todos los fueros de la familia 
Teruel-Cuenca, como el propio de Teruel ($ 380: De muliere facticiosa), el de Iznatoraf ($ 264), el de Zorita de 
los Canes ($ eh el de Úbeda ($ 29b), el de Alcaraz ($ 433), el de Alarcón ($ 250), el de Andújar ($ 258) o el 
de Baeza ($ 264); cf. Torquemada (en prensa, n. 46). Las posteriores disposiciones forales aragonesas castigan 
el delito de forma menos radical, pero igualmente tajante, al prescindir (de acuerdo con el primitivo derecho 
canónico inquisitorial) de formalidades jurídicas al respecto: « Statuimus nos Rex predictus [sc. Petrus Secun- 
dus, í. e. Quartus] de voluntate Curie supradiéte, quod quicumque recursum habuerit ad diétos se divinare 
fingentes, sortilegos, aut fetilleros, tám qui recursum ad eos habuerit, quám diétus divinus sortilegus, vel feti- 
llerus, pro vice qualibet qua hoc attentaverint, poenam incurrant centum solidorum laccensium [...]. Et nihi- 
lominus prediéti puniantur in bonis ad arbitrium iudicis competentis: qui procedat in eo summarié, absque 
Srepitu (> figura iudicii, > aliis dilationibus, sola veritate attenta, recepto á partibus juramento, super quibus 
mulieres possint perhibere testimonium veritatis»> (For. De divinis sortilegiis, sive fictileriis, Cesaraguguste, 
1349, lib. IX, forma cronológica = X, XXXvVITI, 1, forma sistemática, en Fueros, ed. Savall y Penén, vol. L, p. 3254; 
las cursivas son nuestras; cfr. Gómez de Valenzuela, 2011: 18). El mismo carácter expeditivo se advierte en la ley 
correspondiente de la Setena Tartida, pero allí, como ahora se verá, se exceptúa la magia blanca. 

89 El texto original hebreo usa en Éx 22, 17 [18] el término "ayan (mokassefab), femenino singular del 
mokassafim de Éx7, 11 visto en la nota 37, propiamente el participio activo (mokassef) del verbo kistefhechizar, 
practicar la hechicería, equivalentes del acadio kasapu (verbo), kasóapu (nombre de agente, fem. kassaptu) y 
kispú - kassapútu (sustantivo abstracto), así como kusapu “sustancia embrujada” que engloban diversas prácti- 
cas mágicas, como la hechicería, la adivinación sortiaria y quizá la necromancia (para el hebreo, vid. Koehler y 
Baumgartner, 1985: I, 459b; para el acadio, CAD, vol. VIIL pp. 2844-b, 2914-2924, 454b-456b y 5984; respecto 
de la hechicería en la cultura babilónica, véase DCE, pp. 1214b6-12164). En cuanto a Lv 20, 27, habla del hombre 
o la mujer «con / en el cual haya un espeétro (258 = ób) o un [espíritu] sabio ("197 = yidd20ni)». Sobre el pri- 
mer término, véase la nota 121; el segundo es un sustantivo derivado de la raíz semítica fy”d) cuyo sema básico 
es >conocimiento< y cuyo verbo hebreo en su forma causativa hif'4/ significa dar a conocer, hacer saber, comu- 
nicar, de donde “pronosticar, predecir” (Koehler y Baumgartner, 1985: 1, 3666-3674; Schóckel, 1994: 3084-b). 

go Según señala la glosa ad locum de Gregorio López (vol. VIL £. 741, nota /), esta disposición, aunque 
contraria al planteamiento canónico, concuerda con la Z, eorum, (. de Malefic. et math.: «Eorum est scientia 
punienda et severissimis merito legibus vindicanda, qui magicis adcinéti artibus aut contra salutem hominum 
moliti aut pudicos animos ad libidinem deflexisse detegentur. Nullis vero criminationibus implicanda sunt re- 
media humanis quesita corporibus aut in agrestibus locis innocenter adhibita suffragia, ne maturis vindemiis 
metuerentur imbres aut ruentis grandinis lapidatione quaterentur, quibus non cuiusque salus aut «Stimatio 
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Esta actitud era admitida en fechas parejas por las corrientes más morigeradas de la 
Iglesia para ciertas actividades, como el sortilegio en sentido estricto, es decir, la adivi- 
nación sortiaria, como veremos luego, y es la que se mantuvo popularmente, según se 
desprende todavía de los informes etnográficos del siglo XX (cfr. Lisón, 1979, y varios 
de los trabajos recogidos en BCSS). No obstante, desde la perspectiva canónico-teo- 
lógica el caráfter benéfico o maléfico de las acciones de los hechiceros no convertía su 
actividad en magia blanca (identificada únicamente con la natural y, con dudas, con 
la ritual o numinosa, véase la nota 25), puesto que en aquellas mediaba siempre paéto 
diabólico tácito o expreso, de donde no podía salir nada bueno, pues, aunque «parece 
que sea cosa lícita al christiano servirse del diablo como de un mogo o esclavo y man- 
darle hazer algunas cosas cosas que vienen en provecho de todo el pueblo de Dios», 
sin embargo, «no es lícito al christiano hazer lo que Dios le tiene vedado con man- 
damiento muy encarescido. Y, pues que [...] que Dios tiene vedado muy encarecida y 
estrechamente al hombre que ni en bueno ni en malo tenga plática con el diablo, so 
pena de peccado mortal muy gravíssimo, que es alevosía y traición contra Dios, y es 
apostasía contra la religión christiana, no puede ser lícito al christiano hablar con el 
diablo, ni mandarle hazer cosa alguna, por buena que parezca» (R_eprovación, Ml, 12, 
f. 76v-77v; cfr. también Castañega, Tratado, XX1, p. 179). 
Incluso en la relación con el diablo se aprecia una diferencia entre brujería y hechi- 
cería: «Quizá el rasgo más definitorio sea el hecho de que mientras en el campo el 
diablo, una vez la bruja ha renegado de Dios, parece sobrevenir o presentarse a volun- 
tad, en la ciudad es convocado o conjurado por quienes lo necesitan para sus fines» 
(Tausiet, 2007: 204). En este segundo caso, y de acuerdo con el espíritu mercantil que 
preside sus prácticas, «Por lo que respecta al trato entre las hechiceras y los demonios 
invocados, puede hablarse de un auténtico intercambio de bienes basado en la reci- 
procidad: ellas ofrecen pedazos de comida, zapatos y hasta monedas a los demonios 
y estos han de cumplir con su trabajo y traer consigo cuanto antes a los amantes des- 
deñosos o indiferentes» (ibidem, pp. 204-205), en lo que cualquier letor reconocerá 
la actitud de Celestina y su parentela. Esto contrasta vivamente con el caráéter más 
bien vasallático del vínculo que preside la brujería (como veremos luego), en la cual el 
pacto expreso es conditio sine qua non: 
En el contexto cristiano de la Edad Moderna europea, los poderes perniciosos de las brujas termi- 
naron atribuyéndose por los hombres de Iglesia al hecho de haber renegado de Dios (apostasía) 
para rendir culto a su adversario, el diablo, con quien tales mujeres depravadas acostumbrarían a 
copular. (Tausiet, 2007: 195). 

De ahí su diferente consideración social y penal, que destaca Hope Robbins: 


La brujería tiene significados distintos según las personas. Las variaciones lingúísticas y el uso 
incorreéto en el transcurso de los años han oscurecido su verdadero significado. Durante los dos 
siglos en que se impuso la brujomanía en la vida religiosa e inteletual de Europa, el término tenía 


leederetur, sed quorum proficerent aétus, ne divina munera et labores hominum sternerentur» ((odex lustinia- 
nus, 9.18.4, en (orpus Iuris (ivilis, vol. IL, p. 3804), de la cual se ocupa también (por supuesto, para matizarla o 
rechazarla) Martín del Río, Disquisitiones magice, VI, Pte. 1, q. 3, seét. 2, p.1934-b; IL, Pte. 11, q. 4, seét. 8, p. 
2394-b; IV, Pte. 1v, q. 5, seét. 2, 3344, y V, app. 1, p. 4264. Respecto de esta actitud en el derecho imperial tardío, 
compárese la disposición de los emperadores Valentiniano, Valente y Graciano: «Nec haruspicinam reprehen- 
dimus, sed nocenter exerceri vetamus» ((odex Theodosianus, 9.16.9), comentada por Escribano (2012: 96b). 
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un significado concreto, reconocido por todos.|...], la brujería significaba una sola cosa: un pacto 
con el Diablo para obrar el mal. Para católicos y protestantes, la brujería era herejía. (1959, trad. 
1991: 105-106). 


INNOCENTIVS OCTAVVS -PONT. CCXVIL. 
ANNO DOMINI MCDLXXXIV. 


2.3.2. Demonolatría y apostasía 


De acuerdo con lo expuesto en la celebérrima bula 
Summis desiderantes affectibus (1484), por la que 
Inocencio VIII daba plenos poderes a los inquisido- 
res (personalizados en Krámer y Sprenger) en la lu- 
cha contra la brujería, el mayor crimen cometido por 
los brujos, «complures utriusque sexus persone», 
era «Fidem preterea ipsam, quam in sacri suscep- 
tione baptismi susceperunt, ore sacrilego abnegare 
[...] inStigante humani generis inimico» ($ 1).> Esta 
acusación corresponde, en rigor, a apostasía: 


Estos términos de apostasía, apóstata, y apostatar al prin- 


cipio fueron castrenses, de los que se pasaban al enemigo, 
quebrantando la fe y el juramento que tenían hecho a su 
duque o capitán; pero agora los tomamos en el sentido de 
los que habiendo recebido la fe del baptismo y jurado la 
milicia cristiana se pasan al enemigo Satanás. (Covarru- 
bias, Tesoro, s. v. apostatar, p. 1914) 


Así lo diétamina (de acuerdo con la doctrina es- 
colástica sobre la magia negra, que veremos luego en 
detalle) el maestro Ciruelo: 

Por todo lo sobredicho en esta segunda regla, queda con- 
cluydo que qualquiera christiano es muy estrechamente 


obligado a velar sobre sí, en huyr y se apartar con toda 
atención de aquellas obras o cerimonias supersticiosas 


Naocearlas VI. Geovenós,loanais Baprifta Gibo,anreá diótus, 
presbyter a in Lucian, creatus 4, Kaleo, Corona 

tus pridle Idus Sepremb. Anno Domini 1484. Vizicannos 7, mehíes 
1o,dies 17. Crevuát Card. 8, Obljeodtaao Kal. Augulti anno 1492 
Corpus elus la Baíílica $. Petri Ícpulcam fade. Vacaule (ados dies 26. 


Jnqalfitoram baretica raviratis luriídiddo, contra barefñm 
fue Maleácorums , 


Do bir Maleficir , d» Str pl pleno babetur in cap.16. q.1.dr 
6 in sis. de Sortleg Necnon de commerció cum demone 
ITA rusia 13, Loan XXJL. fol.177.Smper. 


Hule autera conft. confonaat alle plenlores difpolitiones de quíbus 
taf.la cont. 41, Leoais X. Honcftis, conf. 2, Adrianl VL. 
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'erea 


tlarurefeam , candlirq. noftre operatlonis mini- 
bei, quad per proc paranoia farcalom errocibos expuso, 
€ : 


en que los sanétos doctores theólogos determinan que del tb rd 


ay pacto o concierto de amistad alguna con el diablo [....], 
porque en qualquiera dellas cae en peccado de apostasía y 


FIGURA 24. Inocencio VIII y su bula 
Summis desiderantes affectibus (1484). 

9 Bullarium Romanum novissimum l, p. 3304; Magnum Bullarium Romanum, vol. L, p. 443b; Bul- 
larium Romanum: Taurinensis editio, vol. V, p. 2974; Septimus Decretalium, lib. V, tít. XII, C. 4, pp. 627-631; 
Hansen (1901: 24-27, doc. 1.36); vid. fig. 24. Se incluye también en los preliminares de todas las ediciones del 
Malleus maleficarum (de las que hemos consultado los incunables de 1490, f. a2r, y 1494, f. (Er; ed. crítica de 
Mackay, 2006: Í, 199-202), así como, extraétada, en la Questio de Strigibus de Bartolommeo de Spina (1, 111, 
pp. 9-10). Sobre el alcance, a menudo exagerado, de esta carta apostólica, que formalmente es una bula, aun- 
que por su contenido constituye más bien un rescripto pontificio, véanse las precisiones de Pacho (1975); cf. 
también Russell (1980, trad. 1998: 99). Algunos autores han defendido que la bula era «inauténtica», debido 
a ciertas cuestiones doctrinales problemáticas (cfr. Bouyer, 1983: 419). Sin embargo, la minuta de la bula se 
conserva en el Archivo Secreto Vaticano y ha sido editada y traducida por Mackay (2006: I, 718-720 y Il, 613- 
615), quien también comenta la bula en su conjunto (vol. L, pp. 121-135). Además, «its likeness to other papal 
documents, its particular emphasis upon preaching, and its lack of dogmatic pronouncement on the subjeét 
of witchcraft place it squarely in the tradition of papal concern for heresy and disbelief»> (Kors y Peters, :2001 
17); cfr. et. Mackay (2006: I, 121), aunque su aseveración de que «in preceding centuries [medieval popes] had 
issued a number of letters that dealt with the suppression of whichcraft» (ibidem) es incorrecta, pues tales 
disposiciones o aluden a la demonolatría y a la nigromancia asociada a ella, o lo hacen a la herejía concebida 
como secta satánica, lo que preludia la concepción canónico-teológica de la brujería, pero no se identifica con 
ella (véanse los párrafos siguientes del presente apartado y el $ 2.3.2 del cap. XVI). 
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trayción contra su Dios como christiano renegado. (R'eprovación, LL £ 151) 


En los mismos términos se había referido fray Martín de Castañega al supuesto 
pacto diabólico del papa Silvestre IL, quien, en su opinión, «apostató e hizo pleito 
homenaje al demonio, porque le favoreciese en todas las cosas que él deseaba, y dióse 
a la nigromancia y artes mágicas» (Tratado, 1, p. 28). Esto es, en efecto, lo acorde a la 
doétrina teológico-canónica: 


Para ser apóstata, es preciso que el fiel renuncie a su fe. No son apóstatas los herejes, puesto que 
éstos pueden negar uno o más de los dogmas o verdades, mientras que el apóstata renuncia a 
todos. Son apóstatas todos aquellos que, habiendo recibido el bautismo, niegan a Dios como los 
ateos, [...] y los panteístas, que identifican, todos los seres en un Dios. Será también apóstata aquel 
que habiendo sido bautizado, abandone la Religión católica para abrazar una religión pagana, la 
mahometana o la judía. [...] La apostasía es, por lo tanto, el pecado más grave que pueda cometerse 
contra la religión. El antiguo derecho la castigaba con las penas más severas, tanto espirituales 
como temporales: excomunión mayor, privación de oficio y beneficio, confiscación de bienes, 
infamia, cárcel perpetua e incluso la pena capital. (ERC, vol. I, p. 822b) 


Sin embargo, la misma bula Summis desiderantes affectibus alude únicamente a la 
herejía: «omnis heretica pravitas de finibus fidelium procul pellatur» (procem.), 
«heretice pravitatis Inquisitores per litteras Apostolicas deputati» ($ 1), «et ne la- 
bes heretice pravitatis [...] sua venena diffundat» ($ 2), si bien, en rigor, no la iden- 
tifica netamente con ella, contentándose con dar expresiones más bien imprecisas al 
referirse de modo direéto a las práéticas que allí se condenan: «nefandis superstitio- 
sis et sortilegis excessibus, criminibus et deliétis [...] excessus et crimina huiusmodi 
nos sine animarum earum evidenti iaCtura» ($ 1), «labes [...] aliorumque excessuum 
huiusmodi» ($ 2), «ipsasque personas, quás in premissis culpabiles reperierint, iuxta 
earum demerita corrigere, incarcerare, punire et mulétare» ($ 2).* Dicho en términos 
jurídicos, las alusiones a la herejía no establecen claramente una calificación penal 
del delito perseguido. Tampoco se pronuncian al respeéto la bula Hebreorum gens 
(1569), de Pío V, cuando achaca a los judíos la práética de las «foedas et infames quas- 
quas artes» de la magia negra,* ni la bula Antiqua ludeorum improbitas (1581), de 
Gregorio XIIL* por la que se faculta a los inquisidores a actuar contra los judíos y 
los infieles en ciertos casos, entre ellos las práfticas demonolátricas y nigrománticas: 


Statuimus ac etiam declaramus inquisitores heretice pravitatis libere procedere posse in omnibus 
causis et casibus, qui sequuntur. [...] Si [quis ludezus aut infidelis] demones invocaverit, consu- 
lueritve, aut eorum responsa acceperit, ad illosve sacrificia aut preces ob divinationem aliamve 
causam direxerit, aut quid eis immolaverit vel thuris alteriusve rei fumigationes obtulerit, aut alia 
quevis impietatis obsequia prestiterit. (SS 1 Y 3, P. 4514 =p. 378a-b) 


92 Reitera esta calificación del delito en HL, x11, £. 77v (citado arriba), en L 11, ÉE. 15v-16r (que veremos 
luego) y en otros tres pasajes. 

93 Bullarium Romanum novissimum Í, p. 3304-b; Magnum Bullarium Romanum, vol. 1, p. 4430; 
Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. V, pp. 2974-2984 (en todos los Bullaria lleva la significativa 
rúbrica de «inquisitorum hereticz pravitatis lurisdiétio, contra heresim sive seétam Maleficorum »); Krámer 
y Sprenger, Malleus maleficarum, ed. 1490, f. azr, y ed. 1494, ff. (Ezv-Ezr; Spina, Questio de Strigibus, L, 11, 
pp. 9-10; Hansen (1901: 25-26). 

94 Magnum Bullarium Romanum, vol. Y, p. 1774; Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. VU, 
p. 7404; Annales Ecclesiastici, a. a. 1569, n.2 77, vol. XXXVI, p. 1696. 

95 Magnum Bullarium Romanum, vol. U, pp. 450b-452a4; Bullarium Romanum: Taurinensis editio, 
vol. VII, pp. 3784-380b; Peña, Litere Apostolice, ed. 1587: 139-140. 
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En estos casos es lógico que, puesto que no se trata de cristianos, no se hable ex- 
presamente de herejía, pero ocurre lo mismo en la bula (eli et terre (reator (1586) 
fulminada por Sixto V contra los practicantes (católicos) de las artes adivinatorias, 
donde de nuevo se alude a la intervención de los «Inquisitores heretice pravitatis», 
pero tampoco se llega a calificar expresamente de herejía a tales actividades: «supra- 
diétas damnatas, vanas, fallaces, et perniciosas divinandi artes, sive scientias» ($ 3).% 
El texto más explícito (del que la bula precitada toma la descripción de los nigro- 
mantes) lo constituye una pieza algo menos conocida, pero de interés por su fecha 
temprana (en relación con la nigromancia, frente a la hechicería y las supersticiones), 
la constitución pontificia Super lllius Specula emitida en 1326 por Juan XXI (pro- 
piamente XXI, papa de 1316 a 1334) «Contra immolantes demonibus, aut responsa 
et auxilia ab cis postulantes, sive tenentes libros de eiusmodi erroribus tractantes»”. 


96 Magnum Bullarium Romanum, vol. IL, pp. s16b-5174 (que da un texto bastante estragado); Bulla- 
rium Romanum: Taurinensis editio, vol. VU, p. 6474. Recogen también esta bula Peña, Zitere Apostolice, 
ed. 1587: 142-144, y, como apéndice, Jofreu, Tratado, pp. 265-273, a quien seguimos en ocasiones, pues ofrece 
mejores leéturas (la cita en pp. 144 y 272, respeétivamente). Según sucede a menudo con estos documentos, 
más mencionados que leídos, corren al respecto algunos planteamientos erróneos, como recoge Campagne: 
<La bula (eli et terra, de 1586, por la cual Sixto V condena todas las formas de magia existentes, viene a cerrar 
un proceso abierto con la Super illius specula en 1326, por la cual Juan XXI inicia el proceso de asimilación de 
la-magia con la herejía» (1997: XXXIV). En la misma línea, señala Arnould que: «Alexandre IV avais refusé 
aux dominicains l'autorisation de poursuivre la sorcellerie sous couvert d'héresic, le XIV: siécle, lui, franchira 
le pas. Lorsque Juan XXIT publiera en 1326 la bulle Super illius specula, il donnera enfin cette autorisation et 
liera pour plusieurs siécles les deux accusations. L'équation hérésie-sorcellerie était cette fois définitivement 
établie est allait bientót s'etendre» (1992: 156). En realidad, la bula de Sixto V hace referencia a las artes adivia 
natorias y solo tangencialmente a otras prácticas mágico-supersticiosas, además de permitir el uso de la astro- 
logía para la predicción «naturalista» en la medicina, la agricultura y la navegación, mientras que la de Juan 
XXII se refiere a la demonolatría y, dentro de ella, a la nigromancia (véase Torquemada, 2010: 660, y aquí la 
nota 102). Es decir,ninguna de las dos bulas tiene nada que ver con la brujería y ambas son, de suyo, compatibles 
con la práctica de la magia natural. En cuanto a la herejía, como estamos viendo, la constitución de Sixto V 
carece de relevancia al respecto, mientras que la de Juan XXI solo apunta en esa dirección (pese a lo que sostie- 
nen también Maier, 1952: 227 y Boureau, 20044: XLVII, y 2004b: 20-21, sin distinguir la equiparación de penas 
y la calificación penal del delito; tampoco es adecuado a este respeéto su análisis de las consultas de 1320 que 
citamos en la nota siguiente, pero no podemos entrar en detalles). Finalmente, hay que precisar que la decretal 
Quod super nonnullis questionum (1258), de Alejandro IV, no se dirige a los dominicos en particular, sino a los 
inquisidores en general (dominicos, franciscanos o, más rara vez en esa época, seculares), según veremos luego. 

97 Bullarium Romanum novissimum I, p. 1774; Magnum Bullarium Romanum, vol. L, p. 228b; Bul- 
larium Romanum: Taurinensis editio, vol. IV, p. 315b. La recoge también Eimeric, Directorium inquisitorum, 
Pte II, q. 43, $ 9, pp. 2390-2404, y la ofrecen extractada los 4nmales Ecclesiastici, a. a. 1327, n.2 45, vol. XXTV, 
p- 3334 y Hansen (1901: 5-6, doc. 1.5). Esta bula vino precedida por una consulta jurídico-teológica dirigida 
por Juan XXII en 1320 a diez teólogos y canonistas (ed. parcial Maier, 1952; ed. Bourau, 20044), cuyo fin 
último era determinar si determinadas prácticas mágicas (maleficia, baptizatio ymaginum) y demonolátricas 
(invocatio demonum, sacrificare demoniis) debían considerarse como casos de sortilegio, es decir, «futurorum 
contingentium investigatio illicita» o como un delito más grave, asimilado ya a la herejía, «falsa exitimatio 
alicuius eorum que ad veritate fidem vel morum bonitatem pertinent» (edd. cit., p. 243 =p. 3; vid. et. Boureau, 
2004b: 25-26 y, con cautela, 61-91; mejor Boudet, 2006: 452-454). Esta consulta y la subsiguiente bula (cuya 
limitada equiparación penal de demonolatría y herejía revela las discrepancias de las responsiones de 1320) vi- 
nieron acompañadas por otras actuaciones a lo largo de todo su pontificado, como el proceso contra Robert de 
Mauvoisin, obispo de Aix, en 1317-1318 (ed. y est. Shatzmiller y Chartrain, 1999; vid. et. Théry y Boudet, 2012) 
o numerosas cartas apostólicas recogidas en el Bullaire de lInquisition frangaise (en especial, docs. 23-24, 29-30, 
50, 67, 72,77, 78 bis, y 109-111). Estas fuentes revelan la honda preocupación del pontífice por este tipo de prác- 
ticas. En particular, destacan la carta apostólica de 1318 en la que encarga al obispo de Fréjus y otros dignatarios 
eclesiásticos perseguir a ciertos clérigos y otros residentes en la curia por práéticas nigrománticas y demonolá- 
tricas (ed. Hansen, 1901: 2-4, doc. L3; extractada en los Annales Ecclesiastici, a. a. 1317, n.2 53, vol. XXIV, pp. 
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En el exordio de esta constitución contra quienes «de*monibus namque immolant; 
hos adorant; fabricant, ac fabricari procurant imagines, annulum vel $peculum, vel 
phialam, vel rem quamcumque aliam magice ad demones inibi alligandos», se habla 
de ellos en términos de enfermedad de la Iglesia: «pro re fetidissima fetidam exhibent 
servitutem: proh dolor! huiusmodi morbus pestifer, nunc per mundum solito am- 
plius convalescens, successive gravius inficit CHRISTI gregem », pero se alude expre- 
samente a la herejía en las sanciones previstas contra la demonolatría y nigromancia 
(S 2), en primera instancia la excomunión ¿pso facto, pero «Statuentes firmiter, quod 
preter pcenas prediétas, contra tales, qui admoniti de predictis, seu prediétorum 
aliquo infra octo dies 4 monitione computandos prefata á prefatis non se correxerint, 
ad infligendas poenas omnes et singulas, preter bonorum confiscationem dumtaxat, 
quas de iure merentur heretici, per suos competentes iudices procedatur».* Como se 
ve, no se produce una identificación de demonolatría y herejía, sino solo una equipa- 
ración a efectos penales, lo cual supone un importante acercamiento, pero no más. En 
general, este planteamiento se hace indudable eco de lo dispuesto en el (anon Episcopi: 


Ut episcopi corumque ministri omnibus viribus elaborare Studeant, ut pernitiosam et a diabolo 
inventam sortilegam et maleficam artem penitus ex parroechiis suis eradicent, et si aliquem virum 
aut feminam huiuscemodi sceleris seétatorem invenerint, turpiter dehonestatum de parroechiis 
suis eliciant. Ait enim Apostolus: <«Hereticum post unam et secundam admonitionem devita, 
sciens quia subversus est, qui ciusmodi est». Subversi sunt, et a diabolo capti tenentur, qui, derei 
licto creatore suo, a diabolo suffragia querunt, et ideo a tali peste mundari debet sancta gcclesia.> 


Esta disposición se refería, como se ha visto, a práéticas supersticiosas (en el sentido 
de pervivencias más o menos transformadas del paganismo) y no a lo que luego se 
identificaría con la brujería, pero al igual que este texto ofrece un punto de partida 
para la ulterior conformación del aquelarre, su alusión a la herejía parece hallarse tam- 
bién en la base de las calificaciones posteriores de las actividades vinculadas al pacto 
diabólico, pese a que, en principio, herejía y apostasía se distinguen perfeCtamente 
desde la perspectiva canónico-teológica: 


Un hombre que ha nacido y vivido entre herejes puede vivir y morir sin haber tenido una sola 
duda en su fe. Por esta razón, la herejía no puede confundirse con la apostasía. El apóstata «a 


684-694) y las letras patentes de 1320 dirigidas, en su nombre, por el cardenal Guillaume-Pierre Godin a los 
inquisidores de Carcasona y de Toulouse, para la persecución de los demonólatras y los practicantes de magia 
diabólica (Annales Ecclesiastici, a. a. 1320, n.2 31, vol. XXTV, p. 131a-b; Hansen, 1901: 4-5, doc. 1.4; Bullaire de 
Pinquisition frangais, doc. 30 bis, pp. 61-62; extraCtada en Maier, 1952: 226-227; disposición corroborada, pero 
con limitaciones, por carta apostólica de 1330, Bullaire, doc. 103, pp. 154-156). Ambos documentos pueden 
considerarse como prototipos de la bula de 1326 (vid. Arnould, 1992: 185-186, aunque solo se refiere a las letras 
patentes de 1320; para la aétividad de Juan XXII contra la magia, véanse Vidal, 1913: XLVItI-L1; Maier, 1952; 
Cohn, 1993: 112-115, 130-133 y 186-187, y Boureau, 2003, ampliado en 2004b: 19-60, así como 20044). 

98 Bullarium Romanum novissimum I, p. 177b; Magnum Bullarium Romanum, vol. L, p. 229; Bullar- 
¡um Romanum: Taurinensis editio, vol. IV, p. 3164-b; Eimeric, Directorium inquisitorum, Pte TL, q. 43, $ 9, pp- 
239b-2404 (las cursivas son nuestras). 

99 Decretum Burchardi, X, 1, £. 9ivb (= PL, vol. 140, col. 831); igual en Regino de Prim, De synodalibus 
causis, ll, CCCLXXI [= CCCLXIV], pp. 354-355 (= PL, vol. 132, col. 352); la versión del Decretum Gratiani, Pte. 
Il, Ca. 26, q. 5, Cc. 12, procem., suprime el 2 inicial (que tampoco aparece en la edición de Wasserschleben del 
texto prumiense, aunque sí en la de Baluze reproducida en PL), sustituye diabolo por el helenismo homónimo 
zabulo (cfr. Du Cange, Glossarium, vol. VI col. 425c, s. v. zabulus) y cambia, significativamente, maleficam 
artem en magicam artem (CIC, vol. I, col. 1030 = PL, vol. 138, col. 1349). La cita del apóstol se refiere a san 
Pablo (Tito 3, 10-11). 
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fide» abandona totalmente la de Jesucristo para abrazar convicciones completamente distintas, 
como el judaísmo, el islamismo, el paganismo o el naturalismo; pero el hereje en cambio conserva 
siempre la fe en Jesucristo. (ERC, vol. IV, p. 76b; cf. vol. L, p. 822b, citado arriba) 

La confluencia de ambas categorías puede basarse en el planteamiento de santo 
Tomás, el cual permite en cierto modo identificar entre sí los distintos tipos de «des- 
viación» respecto de la fe cristiana: 

A rectitudine igitur fidei Christian dupliciter aliquis potest deviare. Uno modo, quia ¡psi 
Christo non vult assentire, et hic habet quasi malam voluntatem circa ipsum finem. Et hoc per- 
tinet ad $peciem infidelitatis Paganorum et ludeorum. Alio modo, per hoc quod intendit quil 
dem Christo assentire, sed deficit in eligendo ea quibus Christo assentiat, quia non eligit ea que 
sunt vere a Christo tradita, sed ea que sibi propria mens suggerit. Et ideo heresis est infidelitatis 


Species pertinens ad eos qui fidem Christi profitentur, sed eius dogmata corrumpunt. (Summa 
Theologie, IL*-IL> q. 11, a. 1 co.) 


233. Demaléficas a heréticas 


A partir seguramente de una interpretación laxa de la definición tomista, apoyada 
en la misma idea canónico-teológica de que «El delito de herejía se mide, no tanto 
por el objeto próximo de su materia, como por su principio formal, que es el mismo 
de todas las herejías: la rebeldía contra una autoridad instituida por Dios» (ERC, vol. 
IV, p. 774), a fines de la Edad Media se amplió semánticamente el concepto de herejía 
para abarcar de consuno, junto a la misma, la apostasía y el cisma, como delitos con- 
sistentes en la separación de la «verdadera iglesia », en virtud de lo cual, la apostasía 
podía entenderse como la forma más grave de herejía (cfr. Tausiet, 2000: 77-78). Esta 
equiparación, que aún no se advierte en el Z¿bro de las confesiones (1316) de Martín Pé- 
rez (vid. IL, 44, pp. 583-584), apunta a principios del siglo XIV (Boureau, 20046: 18- 
19), como pone de manifiesto en 1328 una carta apostólica de Juan XXI al rey Felipe 
VI de Francia en la que accede a las peticiones de este para que los perseguidos por 
apostasía y herejía no gocen del derecho de asilo: «apostatantes a fide catholica vel 
heretici ad ecclesias confugientes ut per unitatem [sic] earum in apostasia vel heresi 
defendantur nullam tutelam propterea ab eisdem ecclesiis consequantur» (Bullaire 
de l'Inquisition frangaise, doc. 79, p. 131), aunque solo queda bien establecida por Ei- 
meric (cuya doctrina expone Arnould, 1992: 206-212) al tratar de los demonólatras en 
su Directorium inquisitorum (1376), Pte. IL q. 43: 

Ex his verbis Augustini patet quod demonibus sacrificantes, Augustinus vocat infideles et supers- 
titiosos; infidelitas autem que accidit Christianis, heresis est. Superstitio est vitium oppositum 
religione christianz, seu latriz; ergo in Christiano heresis est; et per consequens demonibus sa- 
crificantes heretici habendi sint. ($ s, p. 2374) 

Ex quibus verbis apparet, quod a demonibus futura inquirere est apostasia a fide; ergo longe for- 


tius sacrificare; apostasia autem á fide in Christiano heresis est, ergo apostata a fide hereticus est. 
Igitur demonibus sacrificans, ut apostata 4 fide Christi, et hereticus habendus est. ($ 6, p. 2374) 
Ex his clare patet, quod demones invocare et consulere, etiam sine sacrificio, apostasia est a fide, 
$ per consequens heresis: longe ergo plus cum sacrificio. ($ 7, p. 237b) 

Ex his apparet quod magicam artem sectantes 82 exercentes, ut heretici sunt habendi 8 vitandi; 
alias auctoritas Apostoli introducta predicta. Hereticum hominem post primam et secundam 
correptionem devita [= Tito 3, 10-11), tanquam impertinens ad propositum esset inducta. Sed 
deemones invocantes, et eisdem sacrificantes, magicam artem sont in hoc sectantes, $ exercentes; 
ergo ut heretici sunt ab Ecclesia Dei habendi 8% vitandi. ($ 8, p. 2394) 
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Si ergo colentes serpentes, Cain, seu Angelos heretici sunt iudicati, non longe melius demones 
colentes, adorantes, vel sacrificantes heretici sunt censendi? [...] Et cum Angelos colere sit heresis 
scelus, 8% tales sint per all[egatum] c. [= c. Quidam autem heretici, 24, q. 3 = Decretum Gratiani, 
Pte. IL, Ca. XXIV, q. 3, c. 39, 9$ 9, 14 y 17] inter hereticos computati, multo fortius demones colere, 
adorare, vel quovismodo alio sacrificare sapit heresim manifeste; 87 per consequens tales scelus 
huhiusmodi perpetrantes ut heretici sunt ab ecclesia iudicandi. ($ 8, p. 2396) 


Además, se refiere a las scelerate mulieres o «protobrujas» citadas en el (an0n Epis- 
copi (= Decretum Burchardi, X, 1, £. 9rvb) en los siguientes términos: 


Si ergo ista mulieres, de quibus non constat quod sacrificia offerant demonibus invocatis, perfide 
et infideles, et 4 recta via deviantes in prefato decreto in concilio Ancyrano dicte et habite sunt, 
et per consequens, si baptizate sunt, ut heretice habendz sunt; quia Christianum A recta via et 
fide deviare, et infidelitatem recipere, est propric hereticare, quanto magis Christiani, honorem 
latriz exhibentes $2 sacrificantes demonibus invocatis, dicendi 8z habendi sunt perfidi, á recta 
fide devij, 8% infideles infidelitate Christianorum, que est heresis, 8% per consequens heretici sunt 


habendi? ($ 8, p. 2394) 


La pervivencia de este planteamiento en el Siglo de Oro la corroboran las definiciones 
de Covarrubias, Tesoro, s. vv. ereje y herege: 


En sinificación amplia, vale tanto como el que tiene alguna opinión o sigue alguna seéta, de donde 
se restringió a sinificar, cerca de los teólogos y canonistas, el que sigue alguna secta diversa y apar- 
tada de la verdadera religión. [...] Las proposiciones que se condenan y califican son en cinco ma- 
neras: temerarias, escandalosas, erróneas, suspectas, heréticas. Y en una pueden concurrir todas. 
(p. 10834, s. v. ereje) 

Es nombre griego [...] y tómase en buena y mala parte. Pero en nuestra lengua castellana, y en 
todas las de los católicos que militan debajo de la santa Iglesia Católica Romana, siempre sinifica 
deserción y apartamiento de la Fe, y de lo que tiene y cree la dicha Santa Madre Iglesia. (p. 1083b, 
s v. herege). 


En los pasajes de Eimeric se advierte, además, otro de los factores que condujeron 
a la identificación de la brujería con un tipo de herejía: la condena por este segundo 
concepto de las prácticas mágicas consideradas diabólicas (cfr. Arnould, 1992: 208- 
210 y, en detalle, Boureau, 2004b, aunque ninguno de los dos distingue claramente 
entre hechicería tradicional, brujería y magia ritual culta). Esta asimilación todavía 
no se había producido a mediados del siglo XIII, cuando Alejandro IV promulga 
la decretal Quod super nonnullis questionum (1258) de aclaración de diversas dudas 
concernientes a las causas de herejía, cuyo $ 4, CAn inquisitoribus inquirendum sit 
de sortilegíis, prohíbe a los inquisidores entender en los casos de magia y adivinación, 
reservados al ordinario, salvo que se incurra en específica sospecha de herejía: 
Ad illud autem quod queritur, utrum ad inquisitores heresis pertineat de divinationibus et sor- 
tilegiis, que contra aliquos sibi denunciantur, cognoscere ac punire talia exercentcs. Brevibus res- 
pondetur, quod cum negotium fidei, quod summe privilegiatum existit, per occupationes alias 
non debeat impediri, inquisitores ipsi de iis, nisi manifeste saperent heresim, ratione huiusmodi 


officii sibi commissi, se nullatenus intromittant, sed eos relinquant suis iudicibus poena debita 
castigandos.'0o 


100 Magnum Bullarium Romanum, vol. L, pp. 1414-142b; Bullarium Romanum: Taurinensis editio, 
vol. II, pp. 6634-666a (el $ 4 en pp. 1414-1424 = p. 6644); Sextus Decretalium, lib. V, tít. 11, cap. 8, $ 4 (en 
CIC, vol. IL, col. 1072); cfr. Hansen (1901: 1, doc. 1.1), Maier (1952: 227-228), Kors y Peters (2001: 116-118), Bou- 
reau (20044: XLVIHI-LII y 2004b: 20-21 y 70). Los segundos señalan que Bonifacio VIII procedió a una nueva 
emisión de esta decretal en 1298 (p. 117), pero lo que hizo dicho pontífice fue incluirla en el Sextus Decretalium 
liber, tal como explica Maier (1952: 228). 
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En cambio, en 1398 una determinatio contra la magia diétaminada por la Facultad 
de Teología de la Universidad de París ratifica la doétrina expuesta por Eimeric: 


Hanc igitur nefariam, pestiferam mortiferamque insaniarum falsarum cum suis heresibus abhomi- 
nationem plus solito nostra etate cernentes invaluisse, ne forsan christianissimum regnum, quod 
olim monstro caruit et Deo protegente carebit, inficere valeat [...]. Neque tamen intentio nostra 
est in aliquo derogare quibuscunque licitis et veris traditionibus, scientiis et artibus, sed ¿225anos 
errores atque sacrilegas insipientium et ferales ritus, pro quanto fidem orthodoxam et religionem chris- 
tianam ledunt, contaminant, inficiunt, radicitus, quantum fas nobis est, extirpare satagimus, et 
honorem suum sincerum relinquere veritati. (ed. Boudet, 2001: 148-149, doc. 2, $ 2; subrayamos) 


Aún más clara queda la equiparación de nigromancia y herejía en la confesión y re- 
tractación (que se halla en la base de la determinatio precitada) del mago Jean de Bar, 
muerto en la hoguera en París entre septiembre y oétubre de ese mismo año: 


2 


Item, j'ay cru de cuer et dit de bouche plusieurs foiz que de ces choses dessusdictes [sc. invoca- 
cions de dyables] c'estoit miculz fait d'en user pour un grand bien que de le laissier. Je m'en repens, 
etc., et repute et croy fermement que cecy affermer est erreur en la foy et heresie, et qui obstinee- 
ment le tenrroit, il seroit digne d'estre ars [= “d'étre brálé”]. 

Item, 'ay cru et dist plusicurs foiz que Dieu, par les arts dessusdis, contraignoit les mauvais espe- 
ris [= “esprits"] ou les bons angels les contraingnoient. Je nen repens, etc., et repute ce tenir estre 
erreur en la foy. (ed. Boudet, 2001: 156, doc. 3, $$ 14-15) 


Recoge ya tal calificación penal con plena efectividad jurídica el Ordenamiento de 
Penas de (ámara (1400) de Enrique HI de Castilla y León: «[T]odo aquel que va 
a adevinos o fechizeros, es caso de eregía e la meitad de sus bienes son para la mi 
cámara» (ley s, p. 218).:” Esta asimilación, además de deberse a la inclusión de la 
apostasía bajo el hiperónimo de herejía, puede tener un antecedente en la existencia 
de los herejes simoniacos y menandrianos, condenados en el canon Quot sint secte 
hereticorum, cuya caracterización tiene que ver con sus creencias mágicas, aunque ello 
no implicase aquí la condena de la magia como tal: 


Quidam etiam heretici, qui de Ecclesia recesserunt, ex nomine suorum audtorum nuncupantur; 
quidam vero ex causis quas elegentes instituerunt. Symoniani diéti a Symone, magice disciplin= 
perito, cui Petrus in Actibus apostolorum maledixit pro eo, quod ab Apostolis Spiritus sanéti gra- 
tiam pecunia emere voluisset. Hi dicunt creaturam non a Deo esse, sed a virtute creatam quadam 
superna. Menandriani a Menandro mago, discipulo Symonis nuncupati; qui mundum non a Deo, 
sed ab angelis factum asseruit.'* 


Al margen de esta posibilidad, está claro que algo antes de que se conformase la 
categoría canónico-teológica de brujería se había producido una concreta reacción 
contra la demonolatría. Por las especificaciones hechas en la citada bula Super lllius 
Specula (1326) y en diversas cartas apostólicas de Juan XXII (véase la nota 96), y a 


101 Esta disposición pasa tal cual a las Ordenanzas reales de (astilla, libro VII, tít. x1x, ley 2 (vol. TIL p. 
844-b), y luego a la Nueva Recopilación, lib. VI tít. 111, ley 5 = Novísima Recopilación, lib. XIL tít. 1v, ley 1, 
pero en estas dos aparece como adición a la ley de (astigo y penas de los adivinos, sorteros y agoreros, y de los que 
acuden a ellos (sobre la cual véase arriba la nota 81) y refundida con la ley 3 del Ordenamiento de Enrique 1H 
en esta forma: «porque herege es cualquier cristiano, y debe ser por tal juzgado, que va á los adivinos y cree 
las adivinanzas, é incurre en la mitad de sus bienes para la Cámara» (ed. Martínez Alcubilla, 1885: IL, 18560). 

102 Decretum Gratiani, Pte. IL, Ca. XXIV, q. 3, C. 39, $$ 1-2 (en CIC, vol. L, col. 1001 = PL, vol. 138, cols. 
1310-1311). El pasaje procede a la letra del catálogo de herejías de san Isidoro, Ety»mologie, VUL, v, 1-5 (basado a 
su vez en De heresibus de san Agustin). La magia per se es condenada en el canon Nec mirum de magorum pres- 
tigiis (ibiderm, Pte. IL, Ca. xxvV1 q. s, c. 14, en vol. l, cols. 1032-1036 = vol. 138, cols. 1352-1357, también inspirado 
en las Etymologie, VII, 1X), pero allí no se habla de herejía. 
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tenor del comentario de Eimeric, Directorium inquisitorum, Pte IL, q. 43, $ 1, p. 2350, 
y $ 10, p. 2404-b, tales disposiciones se dirigían contra la nigromancia, desarrollada al 
hilo de la recepción de la magia numinosa de transmisión árabe (proceso que estudia 
en detalle Boudet, 2006). Cierto que diversos autores, como Arnould (1992: 156 y 
185-186), Kors y Peters (2001: 119) o Boureau (20044: XLVII-LI y 2004b: 20-21) 
consideran que esta bula (a la que los segundos tildan erróneamente de decretal) se 
refiere a la hechicería (los autores franceses hablan de sorcellerie, que significa tam- 
bién brujería, y los ingleses de sorcery). A la zaga de Maier (1952: 227), Boureau llega 
incluso a indicar que, a partir de la promulgación de la bula, «la chasse aux sorciers 
aurait donc pu s'engager des le debut du XIV: siécle» (20044: LI). Sin embargo, 
frente a lo que sostiene dicho autor, la adoración diabólica allí condenada no tenía 
aun nada que ver con la brujería, sino que se vinculaba a la magia numinosa culta (vid. 
Boudet, 2001 y 2006: 450-455). A este respecto, señala muy acertadamente Giralt que 
«En la Europa latina del siglo XIII se observan dos procesos paralelos y relacionados 
entre sí: por un lado una eclosión mágico-astrológica provocada por el aumento del 
interés y conocimiento por parte de las élites del caudal ocultista y, por otro lado, una 
creciente preocupación por la magia y por la presencia del demonio perceptible en los 
escritos teológicos y filosóficos» (2011: 16; véase también Tausiet 2000: 35-39 y, muy 
en detalle, Boudet, 2006). 

En efecto, los ritos mágicos descritos en las constituciones de Juan XXII, en la 
carta apostólica de Gregorio IX Super Specula militantis (1374) o en la determinatio 
de la Universidad de París (1398) corresponden claramente a práéticas nigrománticas 
de trasmisión libraria (Cohn, 1993: 130-135 y 186-187; Boudet, 2001: 130-132; cfr. et. 
DGWE, pp. 319 y 746). Lo mismo evidencian las cartas apostólicas dirigidas por el 
primero de estos pontífices a diversos tribunales eclesiásticos (con cierta frecuencia, 
para fiscalizar sus actuaciones), en los que los acusados son praéticantes de la nueva 
magia ritual de transmisión árabe y hebrea (usualmente presentada como demono- 
latría o nigromancia), ' todos ellos varones (salvo cierta Galharda Enquede que ac- 
túa como auxiliar de un presbítero y un fraile carmelita; vid. Bullaire de l'Inquisition 
frangaise, doc. 2.4, pp. 53-54) y en su práctica totalidad clérigos, como en este mismo 
caso (ibidem, docs. 29-30, 50, 67, 72, 77, 78 bis, y 109-111). Lo mismo ocurre con quie- 
nes ocasionaron la conclusio y a la determinatio parisinas de 1398 (Boudet, 2001). 

En fin, su adscripción a la magia de grimorio queda perfeCtamente de manifiesto 
en la propia bula Super lllius Specula: «universis precipimus et mandamus, quod nu- 
llus eorum libellos, scripturas quascumque ex prefatis damnatis erroribus quicquam 
continentes, habere aut tenere vel in ipsis $tudere presumat» ($ 3, en Bullarium Ro- 
manum: Taurinensis editio, vol. IV, p. 316b), al igual que en otros documentos del 
mismo pontífice, como la carta apostólica de 1318 (citada en la nota 96) contra ciertos 
nigromantes de Aviñón, «scripta et libros habentes huiusmodi artium, que quidem 
cum sint artes demonum ex quadam pestifera societate hominum et angelorum ma- 
lorum exorte, vitande forent cuilibet christiano» (ed. Hansen, 1901: 3, doc. 13), y la 


103 Excepción hecha una curandera beguina perseguida básicamente por herejía en 1319 (Bullaire de 
PInquisition frangaise, doc. 23, pp. 51-52; mal comentado por Boureau, 2004b: 26-27). 
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carta apostólica de 1326 sobre la conclusión del proceso contra el canónigo de San 
Caprasio de Agen Bertrand d'Andiran, quien manejaba «ad usum, seu abusum scien- 
tiarum seu artium prohibitarum huiusmodi, diversos libros, scripturas ac vasa vitrea, 
terrea et lignea et alia inStrumenta diversa» (Bullaire de PInquisition frangaise, doc. 
67, p. 113). Se trata, obviamente, de obras como el Picatrix latino, el Liber Razielis o 
la (Zavicula Salomonis, documentadas ya en el siglo XTIL,'** o el Ziber consecrationum 
y los CAnnulorum experimenta del Pseudo-Pietro d'Abano, de los siglos XIV y XV 
(cfr. Boudet, 2001: 130 y 132), ya que no hubo tratados de hechicería, que siempre ha 
sido de transmisión oral, a excepción (a partir de cierto momento que, desde luego, 
no cabe situar en la Baja Edad Media) de algunas recetas sueltas; mucho menos de 
brujería, que no era, a este respedto, más que una categoría de adscripción por parte 
de terceros, como ya se ha visto. 

Ahora bien, si estas disposiciones solo allanan el camino hacia la nueva represen- 
tación de la brujería satanizada, en el caso de Eimeric la demonolatría, asociada ex- 
presamente con la herejía en algunas de sus modalidades, se presenta ya (como señala 
Compagne, 1997: XXIX) con rasgos muy similares a los que se atribuirán a la misa 
negra asociada al aquelarre, aunque sin el componente orgiástico: 


Quidam demones invocantes manifeste exhibent honorem latrie demonibis invocatis; utpote 
eis sacrificando, adorando, orationes execrabiles effundendo, se demonibus devovendo, obedien- 
tiam promittendo, aliquid se facturos pro demonibus asserendo, per talem demonem iurando, 
per nomen alicuius superioris demonis istum quem invocant adiurando, laudes demonum vel 
cantus in cius reverentiam promendo, genua flectendo, postrationes faciendo, castitatem pro de- 
monis reverentia, vel monito observando, ieiunando, vel carnem suam alias macerando, vestibus 
nigris vel albis pro demonis reverentia, 8 artis monito into induendo, per characteres et signa, 
et ignota nomina obsecrando, luminaria accendendo, thurificando; de ambra, ligno aloes 8z si- 
milibis aromaticis [in mg. FAliás, aromatibus] subfumigando, aves vel animalia alia inmolando, 
sanguinem proprium ex se emittere procurando, aves vel alia animalia, seu eorum partes, com- 
burendo, sal in ignem mittendum, holocausto de quovis faciendo. (Eimeric, Directorium inquisi- 
torum, Pte. IL, q. 43, $ 2, p. 2350-2364) 


Así, según señala Tausiet: 
Aunque en la mayor parte de los casos, nada o casi nada tuvieran que ver los ritos asociados a la 
magia culta con los propios de la magia popular y las creencias supersticiosas, la evolución doétri- 
nal y legal que se estaba produciendo con respeéto a la alta magia influyó más tarde en la doétrina 
y las leyes aplicadas a la brujería y la superstición. (2000: 39). 

Esta creciente condena de la demonolatría y la magia asociada a ella confluye con 
una tendencia previa, consistente en satanizar la herejía (según estudia en detalle 
Cohn, 197s, ed. 1993: 35-78), más bien que en herejizar a Satán (como parece inter- 
pretar Boureau, 2004b, en un estudio muy desigual, aunque con aportaciones de in- 
terés). Tal atitud queda patente ya en la encíclica Vox in Rama dirigida en 1233 a 
las autoridades eclesiásticas y civiles de las comarcas renanas centrales y meridionales 
por Gregorio IX. El objetivo de esta encíclica es describir ciertos ritos supuestamente 
realizados por unos herejes demonólatras diseminados por la archidiócesis de Ma- 


104 Véase lo dicho en la nota 84 y, por extenso, el cap. XII y el $ 3.2 del cap. XVI Compárese la deposición 
de un clérigo nigromante de Toulouse en 1326: «Dixit etiam quod supra diétam ymaginem erat sculpta efigies 
scorpionis et a parte retro erant sculpte littere que non bene legi poterant; verumptamen videtur sibi, ut dixit, 
quod esset ibi scriptum: “Rex Salamonis”» (Bullaire de Plnquisiton frangaise, doc. 72, N. 5, p. 121). 
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guncia (que hoy corresponde básicamente a los estados federados alemanes de Rena- 
nia-Palatinado y Hesse) y exhortar a su erradicación: «inter diverse heresum $pecies, 
que peccatis exigentibus Alemanniam infecerunt, una, sicut detestabilior ceteris sic et 
generalior universis, qua non solum referentibus sed etiam audientibus est horrori, in 
nobilibus membris ecclesie ac valde potentibus iam erupit».'" Los herejes son demo- 
nizados desde el arranque de la encíclica:""S 


Vox in Rama audita est, ploratus multus et ulutatus, Rachel plorat, videlicet pia. mater ecclesia, 
filios, quos diabolus maétat et perdit, et quasi consolationem non recipit, quia filii, more vipere 
matris viscera lacerantes, ipsam interimere moliuntur. (p. 432) 


Más tarde se subraya la condición demonolátrica de sus creencias, incluyendo las es- 
catológicas: 


Ad hec infelicissimi omnium miserorum gubernantem celestia pollutis labiis blaSphemantes as- 
serunt delirando, celorum dominum violenter contra iustitiam et dolose Luciferum in inferos 
detrusisse. In hunc etiam credunt miseri, et ipsum afirmant celestium conditorem, et adhuc ad 
suam gloriam precipitato Domino rediturum, per quem cum eodem et non ante ipsum se Sperant 
eternam beatitudinem habituros. Omnia Dea placita non agenda fatentur, et potius agenda qua 


odit. (p. 433) 

La acusación se centra en su rito fundamental (comentado por Cohn, 1975, ed. 
1993: 76; Arnould, 1992: 152-153, y en detalle por Maddaloni, 2005: 386b-3884): la 
rececepción del neófito en la secta herética, la cual presenta varios elementos que pre- 
figuran la posterior descripción canónica del sabbat. En primer lugar, el nuevo miem- 
bro de la secta ha de besar un sapo, animal de conocido simbolismo demoníaco:'” 


nam dum novitius in ea quisquam recipitur et perditorum primitus scholas intrat, apparet el Spe- 
cies quedam rane, quam bufonem consueverunt aliqui nominare. Hanc quidam a posterioribus et 
quidam in ore damnabiliter osculantes, linguam bestic intra ora sua recipiunt et salivam.'* 


A continuación ha de dar otro beso a una figura de aspeéto cadavérico cuya posible 
condición demoníaca, con todo, no se declara: 


Demum novitio procedenti occurrit miri palloris homo, nigerrimos habens oculos, adeo exte- 
nuatus et macer, quod consumptis carnibus sola cutis reliéta videtur ossibus superducta; bune 
novitius osculatur et sentit frigidum sicut glaciem, et post osculum catholice memoria fidei de 


105 Epistole seculi XII, n.* 357, vol. L, pp. 432-435 (la cita en n.? 537.L, p. 433); trad. parcial y comentario 
en Kors y Peters (2001: 114-116). Frente a lo que suele leerse (así, por ejemplo, en Cohn, 1975, ed. 1993: 753 
Arnould, 1992: 152; Kors y Peters, 2001: 114, y Maddaloni, 2005), no es una bula, sino una encíclica o carta 
circular apostólica (a veces mal citada como Vox in Roma, por obvia lectio facilior), dirigida a diversos dig- 
natarios eclesiásticos y seglares renanos, con copias remitidas al obispo de Hildesheim, al emperador Federico 
IT de Alemania y al rey de romanos, cuyo ¿ncipit parafrasea el siguiente versículo evangélico: «vox in Rama 
audita est ploratus et ululatus multus Rachel plorans filios suos et noluit consolari quia non sunt» (Mt 2, 18). 

106 La alusión expresa al demonio solo se repite en el final del dispositivo de la copia enviada al emperador: 
<«Nonne ad hereditates tuorum manum invasorum extendi non pateris, et hereditatem Christi, populum vide- 
licet quem sanguine suo redemit, teneri captivum a diabolo paticris?» (Epistole seculi XII, n.? 537.1V, p. 435). 

107 Vid. Cirlot (1979: 399), Escartín (1996: 261-262), Tausiet (2000: 48-49), Giorgi (2005: 89 y 92-93). 
La rana, en cambio, posee tradicionalmente connotaciones positivas (Cirlot, 1979: 3815 Vázquez Hoys, 2003: 
4610-4624), aunque en la Europa cristiana puede constituir un símbolo ambivalente (Cooper, 1978: 724). 

108 Epistole seculi XII, n.* 537.L p. 433. El texto se refiere a los anfibios del género Bufo, muchas de cuyas 
especies generan venenos con propiedades psicoactivas, debidas especialmente a la bufotenina (N-dimetil-s-hi- 
droxitriptamina), un alcaloide con efeétos alucinógenos (Chilton, Bigwood y Jensen, 1979). Para su relación 
con la brujería, vid. Gari (1993: 2424-b y 2544) y cfr. Ginzburg (1989: 287-288). 
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ipsius corde totaliter evanescit. (¿bidem, p. 433)' 


Después se celebra un convite, tras el cual se procede de nuevo a realizar el osculum 
infame o beso anal, esta vez con un gato negro, otro animal de tradicional vinculación 
diabólica y todavía hoy asociado a la mala suerte:"” 

Ad convivium postmodum discumbentibus, et surgentibus completo ipso convivio, per quandam 
Statuam, que in scholis huiusmodi esse solet, descendit retrorsum ad modum canis mediocris 
gattus niger retorta cauda, quem a posterioribus primo novitius, post magister, deinde singuli per 
ordinem osculantur. (¿bide», p. 433) 

El siguiente paso no podía ser otro que 
una desenfrenada orgía, que incluye actos 
incestuosos y contra naturam, acusación 
recurrente en la condena de las herejías 
dualistas medievales (Russell 1980, trad. 
1998: 73-80; Tausiet, 2000: 39-40 y 278- 
279; Valente, 2006: 11754; cfr. Cohn, 
1993: 76), como había sucedido —por 
cierto- respecto del cristianismo por 
parte del poder imperial romano (Tau- 
siet, 2000: 32), aunque en este caso pú- 
dicamente realizada a oscuras: «his ita 
peractis extinguuntur candele, et proce- 
ditur ad fetidissimum opus luxurie, nulla 
discretione habita inter extraneas et pro- 
pinquas» (Epistole seculi XII, n.* 537.L, 
p. 433). Finalmente, aparece una figura ' 3 S PES 
refulgente (¿Lucifer mismo?), aunque FIGURA 25. El Huesudo Inmortal (Kascé; Bessmert- 
con la parte inferior velluda (cual la de un 2yj) con Basilisa la Muy Bella (Vasilissa Prekrásnaja). 
sátiro, pero gatuno en lugar de caprino), a quien el magister de la asamblea entrega al 
nuevo adepto y aquel lo recibe para luego desvanecerse: 


Completo vero tam nefandissimo scelere et candelis iterum reaccensis singulisque in suo ordine 


109 Esta descripción recuerda a la del malvado antagonista del héroe en algunos de los más célebres 
cuentos tradicionales rusos y ucranianos, llamado respectivamente Koscéj Bessmertnyj (Komeñí -— Kampeñ 
Beccmeprtmóiii) y Kostij (Komjiñ), cuyo nombre (derivado de un adjetivo relacional del ruso kosf, ucraniano 
kist hueso”) se puede traducir por El Huesudo Inmortal (Vasmer, 1964-1973: IL, 362; otra propuesta, poco 
convincente, en Mel'nyéuk ef alii, 1982-2012: MI, 70h). En los skazki rusos, Ko$2éj es un esqueleto andante, 
un avatar de la «muerte raptora», que posee rasgos demoníacos y gobierna el tridesjátoe gosudarstvo o “reino 
lejano, heredero del mítico territorio de los muertos (Propp 1946, ed. 2005: 185, 212-213 y 242-244 = trad. 
1974: 318-319, 364-365 y 415-417, y cfr., sobre el papel del personaje en los cuentos, 1928: 38-39 = trad. 1972: 
40-41). Esta coincidencia, junto con los efeétos del beso en el neófito, parece confirmar la naturaleza infernal 
del espeétro en la escena comentada. 

no Vid. Cirlot (1979: 214), Escartín (1996: 149), Giorgi (2005: 89-91). En cambio, en otras tradiciones, 
como la egipcia, el gato, incluso negro, poseía un simbolismo altamente positivo (Vázque Hoys, 2003: 2514), 
si bien en la mayoría presenta connotaciones contrapuestas (Cooper, 1978: 30b), como sucede en la propia 
cultura de la Europa cristiana a partir del siglo XIV (Pastoureau, 2009: 225-231). Para la pervivencia de la 
«superstición del gato negro», cfr. Askevis-Leherpeaux (1989: 8-9). Estudia el papel de esta encíclica en la 
demonización del gato Maddaloni (2005). Sobre las creencias renacentistas respeéto de gatos y brujas, puede 
verse además Spina, Questio de Strigibus, L, XIX, pp. 52-55. 
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constitutis, de obscuro scholarum angulo, quo non carent perditissimi hominum , quidam homo 
procedit a renibus sursum fulgens et sole clarior, sicut dicunt, deorsum hispidus sicut gattus, cuius 
fulgor illuminat totum locum. Tunc magister excerpens aliquid de veste novitii, fulgido illi dicit: 
«Magister, hoc mihi datum tibi do», illo fulgido reSpondente: «Bene mihi servisti pluries et 
melius servies, tue committo custodie, quod dedisti», et his diétis protinus evanescit.'" 


En la estela de este texto, pero con formulaciones más explícitas, se sitúan las acu- 
saciones contenidas en el proceso de los templarios (analizado en este sentido por 
Cohn, 1993: 87-101), en particular los ciento veintisiete artículos de 1308, donde se 
repiten varias de las acciones aquí recogidas y otros supuestos ritos (algunos de in$pi- 
ración cátara) que anuncian los de la misa negra," aunque en este caso la imputación 
de apostasía y herejía no era propiamente por demonolatría, sino por idolatría,'” pues, 
como es bien sabido, se les achacaba la adoración de un ídolo en forma de gato negro 
y de otro, dotado de tres cabezas o bien de una cabeza mágica (entre otras variantes 
que demuestran su carácter completamente fantástico), llamado Baphomet, mera va- 
riante (por equivalencia acústica de las bilabiales oclusiva sonora /b/ y nasal /m/) del 
nombre medieval francés del profeta Mahoma, Mafomet - Mahom(mJet, al que 
en la Francia coetánea se consideraba un ídolo adorado por los musulmanes (Demur- 
ger, 1989: 297-311; cfr. Greimas, 1987: 378b). 

También se alinea con la encíclica Vox in Rama la carta apostólica de Clemente 
V Dilectus Domini (1310),"* de condena de la secta herética de la libertad de espíritu 


1 Estas actuaciones se completan, ya fuera del rito iniciático, con una denigración de la eucaristía en la 
línea de la que luego se incorporará a la descripción de la misa negra: «Corpus etiam Domini singulis annis 
in pascha de manu recipiunt sacerdotis, et illud ad domus suas in ore portantes in latrinam proiciunt in contu- 
meliam Redemptoris» (p. 433). Compárese con la carta apostólica dirigida, casi tres siglos después, por Julio 
Il al inquisidor de Cremona Giorgio de Casali para que aétuase contra «persone utriusuge sexus [...] certam 
seétam facientes, fidem [...] abnegantes, sanétam crucem pedibus conculcantes et opprobria super cam perpe- 
trantes, ecclesiasticis et presertim cucharisticz sacramentis abutentes, diabolum in suum dominum et patro- 
num assumentes eique obedientam et reverentiam exhibentes et suis incantationibus, carminibus, sortilegiis 
aliisque nefandis superstitionibus homines, animalia et fruCtus terra multipliciter ledentes aliaque quamplu- 
rimam nefanda escessus et crimina codem diabolo instigante committentes» (ed. Hansen, 1901: 32, doc. 1.43). 
Sorprende que, siendo esta última carta ya de ca. 1510, no se apele de modo neto a la calificación de brujería, 
plenamente sancionada por la bula Summnis desiderantes affectibus (1484), como ya se ha visto. 

112 Las principales aparecen ya recogidas en la encíclica de Clemente V Regnans in celis (1307), de indic- 
ción del Concilio de Vienne, para sustanciar la causa contra los Templarios: «in receptione fratrum prefati 
ordinis hac consuetudo, vel verius corruptela servatur, quod ad recipientis, vel ab eo deputati suggestionem, 
qui recipituir, Christum lesum negat, et super crucem sibi ostensam Spuit in vituperium Crucifixi, et quedam 
alia faciunt recipiens et receptus, que non sunt licita, nec humanz conveniunt honestati» ($ 6, en Magnum 
Bullarium Romanum, vol. L, p. 210b; en Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. IV, p. 1894, y en Mansi, 
Conciliorum (ollectio, vol. XXV, col. 371; véase también el $ 8, p. 2114 = p. 1904 = cols. 371-372). 

113 Acusación avanzada también en la citada encíclica Regnans in celis: «in transmarinis partibus deputati 
[sc. milites Templi], contra ipsum Dominum in scelus apostasiz nefandum, detestabile idololatrix vitium, 
execrabile facinus sodomorum, et hereses varias erant elapsi» ($ 5, p. 2106 = p. 188b = cols. 370 y 387). La bula 
CAd providam de disolución de la orden templaria, fulminada por el mismo papa en 1312, contiene referencias 
mucho más vagas: «Dudum siquidem ordinem domus militiz templi Hierosolymitani, propter magistrum 
et fratres, cerrerasque personas diéti ordinis in quibuslibet mundi partibus consistentes, variis et diversis non 
tam nefandis, quam infandis (proh dolor) errorum et scelerum obsceenitatibus, pravitatibus, maculis et labe 
respersos, que propter tristem et Spurcidam eorum memoriam presentibus subticemus» (Ss 1 en Magnum 
Bullarium Romanum, vol. L, p. 2124; en Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. IV, pp. 226b-227a, y 
en Mansi, (onciliorum (ollectio, vol. XXV, col. 389). 

14 Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. TV, pp. 209b-2144 (no se recoge en el Magnum Bu- 
llarium Romanum). 
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(nova secta sub nomine Libertatis Spiritus), asentada en Spoleto y comarcas italianas 
circunyacentes.Aquí reaparecen las acusaciones de práéticas orgiásticas: «volupta- 
tem extimantes Dei delitias coinquinationis et maculz delitiis afluentes, in conviviis 
suis luxuriantes, oculos habentes plenos adulterio et incessabili deliéto; [...] Superba 
vanitatis loquentes pelliciunt in desideriis carnis luxuriz eos, qui paululum effugiunt, 
qui in errore conversantur: libertatem illis promittentes, cum ipsi servi sint corruptio- 
nis» ($ 3, p. 2124), y de nuevo se alude al origen demoníaco: «Non est igitur a $piritu 
Domini talis libertas: [...] sed talis libertas est a Spiritu malo, qui vexabat Saul, $piritu 
immundo, qui egrediens ab homine impellit eum assumere septem alios Spiritus ne- 
quiores se» ($ s, p. 2134). 

Este tipo de planteamiento culmina en los Errores Gazariorum, que llevan el ex- 
presivo subtítulo de sex ¿llorum qui scobam vel baculum equitare probantur, anónimo 
saboyano de ca. 1440 en que, tratando supuestamente de las práéticas de los gazari, 
«Seguaci di uneresia sorta nella citrá di Gazara in Dalmazia verso la fine del secolo 
XII; si ispiravano alle dottrine dei Valdesi e degli Albigesi e, tra laltro riprovavano se- 
veramente la pena di morte» (Battaglia, 1961-2002: VI, 621c), se describe la synagoga 
o asamblea de los mismos en términos (en parte coincidentes con las cartas apostó- 
licas Vox in Rama y Dilectus Domini) que resultan formal y conceptualmente se- 
mejantes al sabbat o conventículo (Errores Gazariorum, pp. 118-119 y 121; vid. et. Kors 
y Peters, 2001: 159-162; Klaniczay, Kristóf y Gaviano, 2001: 971-972, Mackay, 2006: 
L, 47-48), además de atribuirles ya a los gazari parte de las acciones de las auténticas 
brujas tradicionales, como el rapto y la inmolación de niños o diversos maleficios, en- 
tre los que destaca el impedir la consumación del matrimonio y el provocar tormentas 
(Errores Gazariorum, pp. 119-120 y 122). Este planteamiento corresponde a una época 
en que ya se había avanzado en la configuración satánica de la brujería por medio de 
obras compuestas en torno a ese mismo año (vid. Charmasson, 1998: 7824, y Mackay, 
2006: L, 48), como el Formicarius (1435-1437) de fray Johannes Nider (extraftado 
en Hansen, 1901: 88-99, doc. IL.19; vid. et. Kors y Peters, 2001: 155-159 y aquí la nota 
1 del cap. II), el tratado Uli magorum et maleficiorum errores de Claude Tholosan 
(extractos traducidos en Kors y Peters, 2001: 162-166) o, algo después, el Flagellum 
hereticorum fascinariorum (1458) de fray Nicholas Jacquier (ed. parcial en Hansen, 
1901: 133-145, doc. IL29; vid. et. Kors y Peters, 2001: 169-172). La falta de cualquier 
relación con los verdaderos gazari se advierte en las acusaciones de infanticidio y cani- 
balismo (Errores Gazariorum, pp. 119 y 122; cfr. Kors y Peters, 2001: 160 y 162), que no 
solo resultan totalmente infundadas, sino que se oponen radicalmente a sus creencias. 

Idéntica actitud se advierte en la descripción de las reuniones y adtividades atribui- 
das a los valdenses, en los mismos términos que el aquelarre y los maleficios brujeri- 
les, contenida en la Recollectio casus, Status et condicionis Valdensium ydolatrarum o, 
como la designa el éxplicit, Practica Valdensium, compuesta en Arras, sin duda por 
un inquisidor, en 1460 (ed. Hansen, 1901: 149-183, doc. IL.31), que presenta abun- 
dantes concomitancias con los Errores Gazariorum. Lo mismo sucede en el Tracta- 
tus (o Sermo) magistri lohannis Tinctoris contra setam Vaudensium qui ministerio 
demoniorum miranda perpetrare dicuntur, compuesto ese mismo año (reseñado en 
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Hansen, 1901: 183-184, doc. Il.32; 
vid. et. Sallmann, 1989: 19 y 184), 
obra romanzada como De la secte 
qui sappelle des Vaudois o Du 
(risme de Vauderye = Del crimen 
de la secta valdense (extraftada en 
' Hansen, 1901: 184-188, doc. 11.33), 
cuyo códice de la Bibliothéque ro- 

yale Albert L, de Bruselas, Cabinet 
ER Manuscrits, Inv.-Nr. 11.209 (de 
1460), incluye en el £ 3r una mi- 
niatura (comentada por Bouisson, 
1958, trad. 1976: 239, y Sallmann, 
1989: 19) en que se representa la 
supuesta ceremonia de crismación 
o unción de los novicios valdenses, 
en la que aparecen algunos dán- 
' dole el ósculo infame a Satán, figu- 
AO 2 A rado con forma de macho cabrío, 
lee Ce alien t combo tl), *, mientras otros acuden a la reunión 
de E ÍA lí a lomos de demonios voladores 
(figura 26). Tales altitudes y dis- 
posiciones son las mismas que 
operan en la conformación del 
discurso sobre la brujería satanizada que se elabora coetáneamente, de modo que, en 
definitiva, la de valdenses no es sino una vieja etiqueta para referirse a una (supuesta) 
herejía nueva: la de los brujos o, como la denominaba el Flagellum de Jacquier, heresis 
et secta abominabilis fascinariorum y nefanda fascinariorum secta (vid. Hansen, 1901: 
135-136 y 143 y, en general, 408-415; Cohn, 1975, ed. 1993: 201-205; Arnould, 1992: 
189-191; Kors y Peters 2001: 154). Eto queda muy claro en un par de textos poco co- 
nocidos. El primero es una variante de los tratados precedentes y corresponde a fechas 
parejas. Fue redaétado en latín, pero intitulado en francés Za Vauderye de Lyonois en 
brief (ed. Hansen, 1901: 188-195, doc. 11.34), donde se equiparan valdenses y faicturiers 
“brujos, aunque etimológicamente hechiceros, siendo ambos términos los nombres 
de agente, respeétivamente, de factura y facticius, sendos deverbales de facio con el 
sentido de hechizo; maleficio” (vid. FEW, vol. UL pp. 359b y 362b-3634, y DCECH, 
vol. TIL p. 2994; cfr. REV, n.* 3132 y 3136). Se ha destacar que aquí aún no se habla 
de herejes, sino de apóstatas: 


FIGURA 26. Supuesto eE valdense. 


Quedam extracta ex certis processibus et examinibus factis in causa fidei super quad[a]m hor- 
renda et detestabili apostasia a fide seu secta, que Valdesia vulgariter seu faicturerie Gallice nun- 
cupatur [...]. Inprimis sin in pretacta regione [sc. Lugduni] quidam apostate a fide seu secta, que 
Valdesia vulgariter, sexus utriusque, qui vulgo ibidem faicturiers et faicturiéres nancupantur, ines- 
timabili numero dilatati et multiplicati, qui cum demonibus magnam habent et contrahunt fami- 
liaritatem. (ed. Hansen, 1901: 188) 
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El segundo, muy importante por su temprana fecha y por su grado de explicita- 
ción, es el pasaje en el que Eugenio IV, escribiendo en marzo de 1440 alos padres con- 
ciliares reunidos en Florencia, acusa al antipapa Félix V (el duque Amadeo de Saboya, 
nombrado en 1439 por el Concilio de Basilea) de haber sido influido por dicha seéta 
y, en consecuencia, haber demonizado la iglesia: 

Horum [sc. qui aderant in Synodo Basileense] dux et princeps ac totius tam nephandi operis [sc. 
Schismatis] architectus extitit primogenitus ille Satane infelicissimus Amadeus, olim Sabaudie 
dux, qui iam diu ista animo suo premeditans et, uta plerisque asseritur, prestigiis, sortilegiis ac 
phantasmatibus nonnullorum infelicium hominum ac muliercularum, qui suo Salvatore relicto, 
retro post Satanam conversi, demonim illusionibus seducuntur, qui vulgari nomine stregues [var.: 
stregule] vel Stregones seu WWaldenses nuncupantur, et quorum in patria sua permagna copia esse 
narratur, seduétus dudum ante aliquos annos, ut monstruosum se caput in Dei ecclesia erigi ali- 
quando faceret, eremite habitum vel potius falsissimi hypocrite assum<p>sit, [...] ut se in idolum 
Beelzebub ipsorum demoniorum principem adversus sanCtitatem nostram verissimum Christi 
vicarium et Petri successorem indubitatum in Dei ecclesia, induxit. ((oncilium Plorentinum: 
Epistule pontificie, vol. Y, pp. 7-8; ed. Hansen, 1901: 18, doc. 1.28; vid. et. Ginzburg, 1989: 277; 
Ostorero, Paravicini Bagliani y Utz Tremp, 1999: 8; Kors y Peters 2001: 154) 

El ejemplo extremo de esta postura (en una formulación dualística que recuerda, a 
su vez, a herejías como la cátara) es el de Castañega, cuando opina que: 

Dos son las iglesias deste mundo: la una es católica, la otra es diabólica. La iglesia católica es la 
congregación de todos los fieles católicos, la cual es una, por un Dios que todos adoran; por una 
fe, que todos confiessan; por un batismo, que todos reciben. La iglesia diabólica es generalmente 
toda la infidelidad que está fuera de la iglesia católica. [...] Los ministros destos execramentos dia- 
bólicos son todos los que por paéto expreso o oculto están al demonio consagrados y dedicados. 
(Tratado, 11, p.39, y IV, p. 58). 


2.3.4. La brujería sectaria 
A la vista de estos planteamientos y según revela la rúbrica de la bula de Inocen- 
cio VII Summis desiderantes affectibus «contra heresim sive setam Maleficorum », 
así como su carta apostólica Ex fidedignis relatibus (1485) «adversus hereticorum et 
maleficorum sectam» (ed. Hansen, 1901: 28, doc. 1.38), la base de la equiparación de 
brujos y herejes se halla en la idea de secZa,"s que es justamente el sentido etimológico 
de herejía (DCECH, vol. 1H, p. 3446). De hecho, este concepto había sido ya deter- 
minante para identificar y perseguir a algunas corrientes heterodoxas medievales que, 
sin embargo, no habían llegado a organizarse de modo propiamente sectario y que 
en algunos casos, solo llegarían a hacerlo de forma plena justamente como reacción a 
la represión eclesiástica, según sucede, al menos en buena parte, con la propia «rival 
Cathar church» (Moore, 2012). El papel del «sectarismo» en la génesis de la nueva 
conceptualización de la brujería lo ha expuesto claramente Campagne: 
La bruja satánica perseguida a partir del siglo XV no era una figura aislada que realizaba, para 
obtener algún tipo de beneficios, paétos individuales con el demonio. Ella pertenece a una secta, 
y por lo tanto la novedad aportada por este estereotipo es la existencia de una suerte de pacto co- 


leétivo. Este hecho es absolutamente central, por cuanto es el que justifica y explicita la existencia 
de una caza de brujas. (1997: XXVI): 


1s Cfr. Caro Baroja (1971, reed. 1995: 1021), Cohn (1975, ed. 1993: 144-161 y 202-210), Arnould (1992: 
149-150), Charmasson (1998: 7824), Brann (1999: 18), Kors y Peters (2001: 152-153), Valente (2006: 11754-b), 
Henningsen (2014: 135-136). 


MAGIA, HECHICERÍA, BRUJERÍA: DESLINDE DE CONCEPTOS I 5 115 


La justificación para asimilar los brujos a herejes surge, precisamente, del ele- 
mento más imaginario de la representación canónica de la brujería: el conventículo, 
que tiene su base en la «materialización» de determinadas creencias tradicionales 
(véase la nota 59) y en la posible pervivencia de algunos ritos de fertilidad de origen 
precristiano,"* así como en una reinterpretación «realista» de los ensueños demo- 
níacos (pero ensueños, finalmente) descritos en el (anon Episcopi: 


Illud etiam non omittendum, quod quedam sceleratg mulieres retro post Satanam converse, 
demonum illusionibus et fantasmatibus seducte, credunt se et profitentur nocturnis horis, cum 
Diana paganorum dea, vel cum Herodiade [sic] et innumera multitudine mulierum equitare 
super quasdam bestias et multa terrarum $pacia intempeste noctis silentio pertransire ciusque 
iussionibus velut domine obedire et certis noctibus ad cius servitium evocari.'” 


116 Ya hemos visto que esto carece de base por lo que respecta a una supuesta religión primitiva de la ferti- 
lidad (Cohn 1993: 152-161), aunque podría aceptarse respecto de algunos ritos concretos, según Russell (1980, 
trad. 1998: 52-54), por más que en el ámbito hispánico esta posibilidad resulte mínima, dado que ninguna de 
las festividades ligadas a las tradiciones estacionales y agrarias (de las que son especialmente importantes las 
mayas y la sanjuanada, cfr. Caro Baroja, 1992) poseen vinculación alguna con la brujería, aunque la última sí 
con ciertas supersticiones que censura Castañega, Tratado, XV, p. 126 (véase además Gari, 1991: 86-88). En 
todo caso, el origen concreto del conventículo resulta relativamente irrelevante para el caso hispánico, dado 
que aquí, según todos los indicios, el «modelo sabático» llega preestablecido y ya consolidado, por medio de 
los manuales de inquisidores y los tratados antisatánicos, aunque apenas cabe duda de que existían tradiciones 
autóctonas sobre reuniones de brujas (véanse, respectivamente, las notas 134 y 59). 

17 Decretum Burchardi, X, 1, E. grvb-921a (= PL, vol. 140, cols. 831-832). Como ya han señalado Hansen 
(1901: 38), Russell (1972: 96) y Ginzburg (1989: 66, trad. 1991: 84), la apostilla, algo enigmática, «vel cum 
Herodiade» no aparece en las versiones más antiguas de los Fragmenta (apitularium, XVM (Capitularia regum 
FErancorum, vol. IL, cols. 365) y de Regino de Prim (De synodalibus causis, UL, CCCLXXI [= CCCLXIV], p. 355 = 
PL, vol. 132, col. 352), pero pasa del texto de Burcardo al Decretum Gratiani, Pte. IL, Ca. 26, q. 5, Cc. 12, $ 1 (CIC, 
vol. 1, col. 1030 = PL, vol. 138, col. 1350). La incorporación de Herodías (en realidad, Salomé) al séquito de las 
ninfas y hamadríades de Diana (sobre el cual, cfr. Du Cange, Glossarium, vol. Ml, p. 99b-c, s. vv. Diana y diana- 
ticus; Lesourd, 1972: 62-64, y Cardini, 1979, trad 1982: 28-31 y 249-252) carece, a nuestro juicio, de una expli- 
cación satisfactoria y, si bien está documentada en otros textos medievales (vid. Cohn, 1993: 168-169 y 173-175), 
no es seguro que estos sean independientes del (anon Episcopi (cfr. Ginzburg, 1989: 66). El testimonio más 
antiguo y explícito (que podría estar en el origen de la adición de Burcardo) es el del obispo Raterio de Verona 
(890-974) en sus Preloquiorum libri, L, 1v, 10: «Quis enim eorum, qui hodie in talibus usque ad perditionem 
anime in tantum decipiuntur, ut etiam eis, quas ait Gen. Herodiam illam Baptiste Christi interfetricem quasi 
reginam, immo deam proponant, asserentes tertiam totius mundi illi partem traditam, quasi hec merces fuerit 
prophete occisi; cum potius sint demones, talibus prestigiis infelices mulierculas, hisque multum vitupera- 
biliores viros, quia perditiismos, decipientes» (Opera, cols. 20-21 = PL, vol. 136, col. 157). La misma creencia 
(y posiblemente tomada de la misma fuente) aparece recogida también en el norte de Europa en el anónimo 
poema Reinardus Vulpes, L, 11, 1143-1164, pero allí Herodías (Salomé) resulta ser finalmente santa Faraildis, 
la patrona de Gante: «nunc ea nomen habet Pharaildis, Herodias ante / saltria» (vv. 1163-1164), lo que revela 
que quien se oculta bajo el nombre del personaje evangélico es en realidad otra figura feérica, Frau Holda - 
Hilda (cfr. Cardini, 1979, trad 1982: 29; para esta antigua divinidad germánica, vid. Guerber, 1909: 51-55). Es 
bastante probable que esta Herodías remita en realidad al personaje folclórico italiano de Aradia (sobre el cual 
pueden verse Magliocco, 2002, y Whitmore, 2010: 36-41), la cual se ha convertido en una de las divinidades 
principales del movimiento Wicca (cfr. notas 59 y 70), en cuyo seno se presenta como una diosa-bruja hija y 
enviada de Diana (lles, 2009: 1996-2004), aunque parece haberse tratado más bien de una especie de reina 
de las hadas, como Mab, pero a menudo maléfica, en la línea de Melusina (cfr. Magliocco, 2009, que estudia 
la tradición sarda de sí 4raja dimoniu = la demonio Aradia”). Compárese la voz dialeétal francoprovenzal 
(patois brussonin) aredía “bruja, recogida en FEW, vol. XII, p. 302a, que la relaciona con striga, lo que deja sin 
explicación la a— y la ausencia de todo reflejo de -7-, anómala entre los derivados de dicha voz latina, como 
puede comprobarse allí mismo (vid. et. REW, n.* 8308 y 8319). En todo caso, el nombre de Aradia no procede 
de Herodias < 'Hpwdiás, sino seguramente de Diana, como sugieren las numerosas pervivencias romances de su 
nombre con el sentido de 'hada' u ondina, como la xana del asturiano o la jana del catalán, occitano y toscano 


antiguos (ZhHLL, Onomasticon, vol. UL, p. 127; REV n.* 2624; FEV, vol. IL, pp. 66b-67a; DCECH, vol. V, 
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Si a ello se añaden las ya vistas acusaciones de reuniones sacrílegas y orgiásticas 
vertidas sobre diversas corrientes heréticas, se comprende mejor cómo se pasa de la 
más ajustada acusación de apostasía a la más difundida (y difusa) de herejía: «Otro 
aporte que hizo la herejía a la brujería es la idea de que las brujas se reunían en grupos. 
Los hechiceros casi siempre practicaban la magia individualmente, pero los herejes 
trabajaban en comunidades» (Russell 1980, trad. 1998: 79). A este respecto, señala 
Campagne (siguiendo a Midelfort) que «Tras años de luchas contra las herejías cá- 
tara y valdense, constituidas en seétas con cierto grado de organización, no fue difícil 
a la Inquisición concebir a los magos y a los adoradores del demonio como grupos 
organizados de manera similar a las sectas heréticas» (1997: LXXVI11). La definitiva 
equiparación de brujos con herejes se produce a mediados del siglo XV, como revela la 
expresa declaración de fray Antonio de Espina en el Fortalitium fidei (1459),"* quien, 
con todo, aún se atiene a la idea de ilusión diabólica heredada del (4n0n Episcopi: 


Decima differencia demonum est eorum qui decipiunt mulieres aliquas vetulas maledictas que 
xurguine sive bruxe nuncupantur. Sciendum ergo est quod sunt quedam male gentes viri et mu- 
lieres apostate in fide et heretice creature et false qui seipsos dant voluntari diabolo et diabolus 
recipit eos et dat eis quod per suas artes falsas eis appareat quod ambulant ducentas leucas et quod 
rediunt in spacium «iij- vel quinque horarum, et quod destruunt creaturas suggentes sanguinem 
corum et quod faciunt alia maleficia que volunt secundum diaboli voluntatem quod est eis et illis 
que eis credunt magna decepcio et illusio diaboli. [...] 

tales perverse mulieres [...] se asserunt concurrere de nocte in quadam planicie deserta ubi [...] 
conveniunt cum candelis accensis et adorant illum aprum osculantes eum in ano suo. Ideo capte 
plures carum ab inquisitoribus fidei et convicte, ignibus comburuntur. Signa autem combusta- 
rum sunt depicta, qualiter scilicet"” adorant cum candelis predictum aprum, in domo inquisitoris 


Pp- 8494-850b; Sainéan, 1907: 274-276; Lesourd, 1972: 64-73); compárese el compuesto enginauder <en + 
ginaud “brujo” (< *dianatus por dianaticus [?]) + —er, documentado en el siglo XVII y que ha pervivido en el 
lorenés ézinodé hechizar (REV; n.* 262.4; Sainéan, 1907: 275, y Lesourd, 1982: 67; este término desaparece en 
la 3. ed. del REW, seguramente como resultado del reparto de voces entre los derivados de Diana y los de la 
inexistente *genísca, n.* 3732b, sobre la cual véase lo dicho en la n. 53). Según Ginzburg (1989: 81), la inclusión 
de Diana en el (anon Episcopi se debe a «un fraintendimento di “Hera, Diana” » del que surge «la presenza di 
“Herodiana” (poi normalizzata in Erodiade) tra i sinonimi della dea notturna », aunque ello exigiría un indo- 
cumentado étimo *Hera-Diana (como conjeturó ya Du Cange, Glossarium, vol. IV, p. 185b, s. v. Hera”) y no 
una mera confusión de personajes (más bien, a nuestro entender, una hibridación, aunque la relación de Hera 
con este fenómeno dista de ser segura). Desde una perspeétiva tanto fonética como cultual, convendría mejor 
la lexía Ara Diane (bien documentada, vid. 7hLL, vol. IL p. 384, y THhLL, Onomasticon, vol. TL, p. 129 y 131), 
transformada de topónimo en teónimo o, más estriétamente, daimónimo (para el caso contrario, véase la nota 
127; recoge otras opciones, fonéticamente muy improbables, Russell, 1972: 49 y 75). Sea como fuere, carece de 
fundamento la hipótesis, dubitativamente avanzada por Cardini, según la cual la mención de Herodías sería 
«una mitificación del recuerdo de una primitiva resistencia al bautismo» (1979, trad 1982: 29), y todo apunta a 
que el proceso se efeétuó a la inversa de lo que opina Ginzburg, al considerarlo «la introiezione almeno verbale 
delle interpretazione suggerite dai clerici» (1989: 81). Antes bien, la Herodías del (4non Episcopi y las otras 
fuentes medievales (con variantes como Heroyda, vid. Ginzburg, 1989: 277) resulta seguramente de la mera 
latinización por parte de los autores eclesiásticos de una patrimonial Aradia o formas similares, sugerida por 
el papel de aquella en la muerte del Bautista (cfr. Mt 14, 5-6 y Mc 6, 21-22), sobre todo teniendo en cuenta que 
en la Edad Media usualmente se la confundía con su hija Salomé, no citada por su nombre en los evangelios 
(como advirtieron ya los hermanos Ballerini, en su ed. de Raterio, Opera, col. 19, n. 16 = PL, vol. 136, col. 157, 
n. 31; vid. et. Cohn, 1993: 168). 

118 Sobre el papel de Antonio de Espina en el asentamiento de las bases doétrinales de la Inquisición y de 
su persecución de la herejía, véase Moreno (2004: 195). 

119 Seguimos el texto del incunable de 1494 (£. 284va), que lee ef = scilicer mientras que los de 1462 y 1487 
(£ L3vb = p. [488]6) traen [c3 = secundum, que da peor sentido. También edita así Hansen (1901: 148, doc. 
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Tholosani in magna multitudine camisearum, sicut ego propriis oculis aspexi. (lib. V, cons. x, 


diff? 10, £E. [246]ra y [246]vb) 


Este relato sugiere que la asimilación a la herejía se ve facilitada, como ya apuntó 
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Russell (1980, trad. 1998: 88), por el 
hecho de que la persecución de la 
misma era la misión primordial de 
la Inquisición y, de hecho, una de las 
razones fundamentales esgrimidas 
por sus apologetas (Moreno, 2004: 
193-213). En relación con la brujería, 
esto se ve tácitamente corroborado 
por la encomienda de represión in- 
cluida en las citadas bulas Summis 
desiderantes affectibus y Antiqua 
ludeorum improbitas, pero se ex 
presa con mayor claridad en otras 
disposiciones posteriores, como la 
carta apostólica Honestis petentium 
votis (1521), de León X, que esta- 
blece que «inquisitorum heretice 
pravitatis iurisdiétio per adiunétio- 
nem alterius iudicis non intelliga- 
tur diminuta in procedendo contra 


maleficos, sortilegos, a fide aposta- 
tantes, etc. Et officiales seculares, 
absque processus revisione, corum 
sententias exequantur»," y otra de Adriano VI (ontra christianam fidem susceptam 
abnegantes, sacramentis abutentes, sortilegiisque et maleficiis alios ledentes, ab inquisi- 
toribus heretice pravitatis graviter puniendos (1523), por la que ordena que los «In- 
quisitores heretice pravitatis Cremonz [et omnium aliorum locorum et Dicecesum] 
proced[a]nt contra maleficos et diabolo obedientes» (in mg. editionis Taurinensis), 
donde de nuevo se insiste en la noción de secta demonolátrica: 


FIGURA 27. F Bula Summis desiderantes affectibus 
(inserta en el Malleus aleficarum). 


1.30), que se basa en el incunable de Nuremberg de 1485. 

no Magnum Bullarium Romanum, vol. 1, p. 6212-b; Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. V, 
pp. 7674-768b; Septimus Decretalium, lib. V, tít. X11, c. 6, pp. 632-635; Hansen (1901: 32-34, doc. 1.44), que 
omite el exordio. Recuérdese, a este respecto, la bula Zicez a diversis (1541), de Julio TIL, «Contra impedientes 
inquisitores heretice pravitatis in eorum ofhcio, aut in causis inquisitionis se ingerentes, et contra ipsos inqui- 
sitores admittentes laicos ad criminis heresis cognitionem», por la cual «omnibus non inquisitoribus prohi- 
bet se $ponte ingerere in heresum cognitionem» (en Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. VÍ, pp. 
431b-433b). Añádase el motu proprio Statuit, decrevit (1566), de Pío V, que establece la primacía del delito de 
herejía y, por tanto, la prioridad procesal del Santo Oficio, sobre cualquier otra instancia jurisdiccional: «Nec- 
non carceratos quoscumgque, quibusvis deliétis et debitis, etiam atrocibus, apud diétum inquisitionis oficium 
quomodolibet delatos vel denunciatos, suspensa aliorum criminum inferiorum cognitione, ad eosdem cardi- 
nales et Inquisitionis carceres, ibidemque ad criminis heresis totaliter cognitioncm et expeditioncm retinen- 
dos, et postea ad cosdem officiales, pro aliorum criminum expeditione, remittendos, sine mora transmittant» 
($ 3, en Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. VI, p. 4234). 
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reperte fuerunt quamplures utriusque sexus persone, propriz salutis immemores et a fide catho- 
lica deviantes, certam seétam facientes, fidem, quam in sacri susceptione baptismi susceperant, 
abnegantes, sanétam crucem pedibus conculcantes, et opprobria super cam perpetrantes, ecclesias- 
ticis et presertim Eucharistiz sacramentis abutentes, diabolum in suum dominum et patronum 
assumentes, eique obedientiam et reverentiam exliibentes, et suis incantationibus, carminibus, 
sortilegiis aliisque nefandis superstitionibus iumenta et fruétus terra multipliciter ledentes, alia- 
que quamplurima nefanda excessus et crimina, codem diabolo instigante, committentes et perpe- 
trantes, in animarum suarum periculum, divine Maiestatis offensam perniciosumque exemplum 
et scandalum plurimorum. ($ 1) 

A partir de esta nueva situación, «el concepto de bruja asimilado al de hereje [...] 
fue el responsable del asesinato legal de miles de personas en Europa occidental entre 
1500 y 1700» (Robbins, 1959, trad. 1991: 65). Esto no sucedió tan a menudo con la he- 
chicería, pues a sus praéticantes usualmente no se los condenaba a muerte, dado que 
la consideración del delito solía ser muy diferente (vid. Martín del Río, Disquisitiones 
magice, Y, q. 4, pp. s5a-604). Para comprender mejor este aspecto, resulta necesa- 
rio precisar cuáles eran las formas atribuidas al culto diabólico y qué se entendía por 
pacto tácito o expreso, puesto que el segundo era consustancial a la (re)presentación 
canónico-teológica de la brujería. 


2.4. Tipos de demonolatría 


Aunque la adoración satánica se relaciona inextricablemente con las diversas mo- 
dalidades de pacto con el demonio, ya que el mero hecho de rendir culto al mismo se 
consideraba una forma de pactar con él, se trata de dos manifestaciones conceptual- 
mente diferentes y que es conveniente analizar por separado, para entender mejor el 
modo en que la mentalidad canónico-teológica se enfrentaba a los fenómenos mági- 
cos que pretendía analizar. Para comenzar, es preciso saber qué se entiende teológica- 
mente por adoración: 

La palabra latina adoratio (como su equivalente griego proskynesis) designaba en su origen la sim- 
ple genuflexión ante un ser considerado como divino o sus imágenes. [...] En el sentido estricto 
que la palabra tomó luego, designa el homenaje tributado a Dios como tal, que no puede rendirse 
a nadie más. [...] Este culto de adoración, exclusivamente reservado a Dios, se ha calificado en el 
lenguaje teológico, de latría, por oposición al culto de dulía (homenaje que excluye la adoración) 
tributado a los santos, a sus reliquias, así como a las santas imágenes. (Bouyer, 1983: 35, s. v. adora- 
ción, cfr. además p. 229, s. v. dulía, y p. 316, s. v. hiperdulía) 

De forma análoga, al demonio puede tributársele culto de latría, si hay adoración, 
o de dulía, si solo hay veneración. El primero implica sumisión y fidelidad; el segundo, 
devoción y respeto. Eimeric detalla la cuestión en la Pte. IL q. 43, del Directorium in- 
quisitorum, en cuyo preámbulo (retomando la cuestión planteada por Juan XXII en 
la consulta de 1320, véase la nota 96) se pregunta «Demones invocantes, an tanquam 
sortilegi, vel tanquam heretici seu suspecti de heresi sint habendi sic, quod inquisitoris 


11 Magnum Bullarium Romanum, vol. L, pp. 6282-6294; Bullarium Romanum: Taurinensis editio, 
vol. VI, pp. 24b-264 (que lee obbrobria en vez de opprobria); Septimus Decretalium, lib. V, tít. XI1, c. 3, pp. 
624-627; Spina, Questio de Strigibus, l, 111, pp. 12-14 (quien se ocupa de la competencia jurisdiccional del Santo 
Oficio sobre la brujería en todo el capítulo); Hansen (1901: 34-36, doc. 1.45). Compárese además el siguiente 
aserto de Ciruelo: «Y, aunque la nigromancia no sea formada heregía, es cosa muy cercana a ella y dévenla 
castigar los inquisidores de la fe como a heregía, y todo reyno o tierra donde la nigromancia se consiente está 


muy subjeta a la yra de Dios» (R _eprovación, 1, 1, f. 191). 
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(p 235b). Esto esta- 
blece una distin- 
ción interesante 
entre sortílegos y 
herejes, lo que in- 
dica que la mera 
práctica del «Sor- 
tilegus... qui futura 
legit et colligit per 
sortes, unde hoc 
Sortilegium, — talis 
divinatio»  (se- 
gún la definición, 
tomada de Juan 
de Janua, de Du 
Cange,  Glossa- 
riu, vol. VII, col. 
s35b) no se juzgaba herética, por no incidir en la demonolatría (cfr. n. 92). 


NY, 


FIGURA 28. Demonolatría en el sabbat. 


A ello responde que esta equiparación con unos u otros dependa del modo de in- 
vocación utilizado, de los que distingue tres. El primero consiste en invocar, adorar y 
ofrecer sacrificios al demonio, como se detalla en el pasaje transcrito arriba, de modo 
que quienes aétúan así «manifeste exhibent honorem latriz demonibus invocatis» 
(q. 43, $ 2, p. 2350). El segundo modo implica usar las invocaciones a demonios o 
espíritus como mediadores en las peticiones a Dios, encendiéndoles velas como a los 
santos, por lo que se advierte que quienes así aCtúan «exhibent demonibus invocatis 
non honorem latriz, sed duliz» ($ 3, p. 2364). La tercera modalidad es de calificación 
más delicada, puesto que no incluye formas específicas de veneración o pleitesía, ya 
que consiste en la mera ejecución del conjuro o invocación diabólicos: «ut circulum 
in terra describendo, puerum in circulo ponendo, $peculum, ensem, amphoram vel 
aliud corpus previum [in mg. In alio codice legitur parvum)] coram puero Statuendo, 
ipso negromantico librum tenentem ac legente, et demonem invocante, et similia 
multa, ut predicta ars, et talium multorum confessio satis docet» ($ 4, p. 2364). Ei- 
meric considera que estos casos son semejantes a la ceremonia llevada a cabo para Saúl 
por la pitonisa de Endor, «in qua invocatione nullus honor legitur intervenire, nec 
duliz nec latriz» ($ 4, p. 2364-b). Pese a tal falta de ceremonias, el c. Nec mirum 


122 Se trata del episodio de la frecuente e impropiamente denominada «bruja de Endor» (1 Sam 28, 
7), que es en realidad una necromántica, a la que se presenta como SN nopa nus (esser baálat-ób) = “una 
mujer poseedora (o dotada) de un espeétro. El texto griego de los Septuaginta vierte esta expresión por yuv» 
¿yyaotpluudos 'mujer con un espíritu oracular” (propiamente, “espíritu que hace vaticinar por ventriloquía, cfr. 
Liddell y Scott, 1968: 4674) y la Vulgata por «mulier habens pythonem», esto es, pitonisa” (cfr. DRAE, s. v., 
$ 3). Vacila al respecto, aunque incluyendo la opción de bruja (sorguina) Castañega, Tratado: « También tienta 
y engaña [sc. el demonio] a los que desean y procuran curiosamente saber las cosas secretas, ocultas y venide- 
ras, como se lee de Saúl, que se encomendó a aquella pitonisa, adevina o sorguina, para que le dijese cómo le 


noz 1 ALBERTO MONTANER EVA LARA 


de magorum prestigíis equipara netamente este comportamiento a un acto de demo- 
nolatría (Decretum Gratiani, Pte. IL, Ca. xxv1 q. 5, c. 14, $ 10, en CIC, vol. L, cols. 
1034-1035 = PL, vol. 138, cols. 1355-1356; cfr. et. q. 2, c. 6, $ 4, col. 1022 = 1339). 

En cuanto a la calificación penal, Eimeric opina que el culto demoníaco de latría 
consituye delito de herejía: «si demones invocantes exhibeant demonibus invocatis 
honorem latriz, [...] non ut sortilegi, sed ut heretici iudicio ecclesiz sunt habendi» ($ 
5, p. 236b), por las razones expuestas en los pasajes transcritos en el apartado anterior. 
Lo mismo se aplica a quienes «non exhibeant demonibus invocatis honorem latriz, 
sed exhibeant honorem hiperduliz, vel duliz>» ($ 11, p. 2406). En cuanto al caso más 
delicado, el de invocación demoníaca meramente instrumental, considera que, pese a 
carecer de muestras de adoración y reverencia, se equipara a los dos casos anteriores: 

Invocatio demonum coniunclam habet apostasiam a fide. Et similiter etiam in aliis operibus ma- 
gicis, in quibus complementum Operis ex virtute demonis expectatur: in omnibus enim est apos- 
tasia á fide, propter pactum initum cum demone, vel verbotenus si invocatio intersit, vel facto 
aliquo, etiam si sacrificia desint. ($ 7, p. 2376) 

Quia ergo invocare, pro atu latrig sumitur, et inter actus latrise exhibero Deo precipitur, et ut ac- 
tus latriw fieri demoni interdicitur; ergo si demon 4 Christiano invocetur, ubi aliud non apparet, 
adtus latriz fieri demoni offertur; quod sapit heresim manifeste, et tales ut heretici sunt habendi, 
iuxta primam conclusionem. ($ 14, p. 241b) 

Para alcanzar esta conclusión se basa en santo Tomás, Super Isaíam, cap. 3,1. 3: «Et 
tamen semper est peccatum inquirere ab eis [sc. demonibus], et apostasia a fide», y 
en san Alberto Magno, Super II Sententiarum, lib. IL d. VI, art. 12: 

Qyeritvr etiam de figuris mathematicorum, qui nullas coniurationes et nulla sacrificia nec incan- 
tationes faciunt, sed tantum operantes ad adspectus Stellarum, quandoque utilia predicunt: ergo 
in talibus nulla videtur apostasia. Item, Nonne Deus contulit vim herbis, et verbis: ergo multo 
magis Stellis: ergo in talibus non est malum. Sed contra hoc sunt verba Augustini multiplicia in 
tratatu super Genesim, et in libris de Doétrina Christiana et de Civitate Dei, qui dicit, quod 
omnia faciunt operibus demonum. Solvtio. Dicendum, quod in talibus est apostasia vel oris, vel 
operis. Si enim per invocationes, conurationes, sacrificia, suffumigationes, et adorationes fiunt, 
tunc aperte paítum initur cum demone, et tunc est apostasia oris ibi. Si autem non fit nisi opere 
simplici, tunc est apostasia operis : quia illud opus exspectatur a demone: et exspeétare aliquid 
a demone vel velle aliquid percipere per ipsum, semper est fidei contumelia, et ideo apostasia. 
(Opera omnia, vol. XXVII, p. 164a-b) 

Esto deja claro que toda relación establecida con el demonio da lugar a apostasía, 
aunque no del mismo modo. Por un lado, toda apelación diabólica es un aéto de ado- 
ración, ya sea de latría, ya de dulía, incluso si no se manifiesta declaradamente como 
tal, por lo que el comitente apostata de modo expreso, por el mismo hecho de apelar 
al demonio (apostasia oris). En esta categoría entran los tres supuestos analizados por 
Eimeric: el culto de latría, el de dulía y el simple conjuro, puesto que este resulta co- 
rresponder a un modo de adoración. Por otro, cualquier operación que de un modo 
u otro implique la acción demoníaca hace del operario un apóstata, incluso sin ape- 
lar o mencionar al demonio (aposZasia operis). El primer tipo de relación es el que 


sucedería en la batalla que esperaba» (1, p. 29); «megas, brujas, hechiceras, jorguinas o adevinas, como aquella 
pitonisa, a quien tuvo recurso Saúl, para saber si sería vencido o vencedor en la batalla que esperaba contra los 
filisteos» (v, p. 64). Sobre este asunto, vid. Russell (1980, trad. 1998: 44) y, con mayor exactitud, Campagne 
(1997: 34-36) y Dennis (2007: 80b). 
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fundamenta el pacto expreso, mientras que el segundo sustenta el paéto tácito. Otra 
cuestión es si determinadas práéticas, como el sortilegio (en su sentido etimológico, 
que el DRAE, s. v., define como “adivinación que se hace por suertes supersticiosas, 
en tanto que derivado de sortílego < lat. sortilegus < sors, sortis + legere), implicaban 
o no la apostasia operis. La opinión de Eimeric en el siglo XIV era que no, pero esta 
situación iba a cambiar al ampliarse el ámbito de aplicación del pacto tácito. 


2.5. Modos del pacto diabólico 


Un indudable problema al que se enfrenta el leétor moderno, incluido el estudioso 
de estos temas, es el de diferenciar el pato diabólico tácito, oculto o secreto del ex- 
preso, claro o público, que, como se ha visto, forma parte integral de la concepción 
eclesial de la magia negra en todas sus variantes y en particular de la brujería: «estos, 
los unos y los otros, que por pacto expreso están al demonio consagrados, se llaman 
por vocablo familiar brujos o jorguinos, o megos» (Castañega, Tratado, IV, p. 58). 


2.5.1. El pacto explícito: chirographum y osculum feederis 


De acuerdo con la percepción actual, para que haya pacto expreso debería formu- 
larse una suerte de contrato, verbal o preferentemente escrito, por el que se establecen 
los deberes y obligaciones de cada parte: 


El pacto expreso, que se hace al demonio de sus familiares, es de dos maneras: uno es tan expreso y 
claro que con palabras claras y formales, renegando de la fe, hacen nueva profesión al demonio en 
su presencia, que les aparece en la forma y figura que él quiere tomar, dándole entera obediencia, 
y ofreciéndole su ánima y cuerpo. (Castañega, Tratado, 11, p. 57) 


Así se recoge en la leyenda de fray Egidio de Portugal (o fray Gil de Santarén): 


Lo primero, que del todo se apartassen de la fe y ley de Dios, y se entregassen al señorío y voluntad 
del diablo, porque él era el maestro de aquella sciencia [sc. la nigromancia]. Y lo segundo, que 
habían de renegar de la fe y del baptismo. Y lo tercero, que hiciessen una carta de vasallaje al 
demonio escrita con su propia sangre. [...] Hizo su carta, escriviola con su sangre, firmola de su 
mano, y quedó de esta suerte captivo, y quedó en poder de los demonios y ellos le aceptaron por 
suyo para siempre.” 


Esto último es lo que refiere, de modo fundacional, la vieja leyenda de Teófilo,”* 
que Del Río, Disquisitiones magice, 1, q. 4, p. 564, presenta como ejemplo del primus 


123 Hernando de Castillo, Primera parte de la Historia general de Sancto Domingo, IL, 72, £. 3441b-va. 
Agradecemos esta referencia a Natalia Fernández, quien trata aquí mismo con más detalle de la leyenda de este 
personaje en el $ 2 del cap. IV. 

124 La leyenda de Teófilo de Adana, que remonta al siglo VIT, es originalmente griega y su versión más anti- 
gua, conservada por el Codex Marcianus Gr. cl II 101, es anónima (ed. Radermacher, 1927: 163-177). Hay otras 
dos posteriores y emparentadas, la conocida como recensión vaticana (por ser su principal testimonio, el ms. 
Vat. Gr. 790) y la más extensa recensión eutiquiana, así llamada por presentarse bajo la autoría de Eutiquiano 
(Edrux1avoc), supuesto discípulo del mismísimo Teófilo (¿bider, pp. 179-219). Existen dos traducciones latinas, 
una medieval y otra renacentista. La primera, basada en la recensión eutiquiana conocida como Denitentia 
Theophili, data del siglo IX y se debe a cierto Paulo, diácono napolitano; muy difundida en la época, está reco- 
gida en los Aca Sanctorum, t. 1, vol. 1, pp. 483b-487a; fue reeditada con criterio ecléético por Petsch (1908: 
1-10) y editada críticamente por Meersseman (1963: 15-32), aunque de forma poco fiable, según Chiesa (1994: 
266-267), quien indica también que de esta traducción existen dos recensiones, la editada por Meersseman (co- 
rrespondiente a BHL 8121) y otra inédita, aunque parcialmente tenida en cuenta en su aparato crítico (BHL 
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modus del pactum expressum, aquel en que un demonio se presenta en forma visible 
para formalizarlo:"" 


Tunc diabolus perfido ludxo dixit: «Si abnegaverit Marie filium ipsamque Mariam, quia et ego eos 
valde exosos habeo, et idipsum propriz manus inscriptione signaverit, quicquid voluerit a me sine 
mora impetrabit ». Tunc ille, $piritu iam plenus diabolico et faCtus a Christo apostata, prorupit in 
vocem —pro nefas!- et dixit: <«Abnego Christum et genitricem ipsius!»; scribensque quod dixerat 
ac signans anulo proprio dedit in manu demonis. (Historia Theophili, S 8, pp. 275-276) 

Nec hoc suffecerat perdito mihi, nisi et ipsum demonum principem et incantatorum audtorem 
prostratus bis terque adorarem diabolum, et -quod est horribile diétu— Dei filium dominum Ihe- 
sum Christum, celi ac terre hominumque creatorem, sandtamque ipsius genitricem non verbo tans 
tum, sed et scripto abnegarem! (ibidem, $ 14, p. 276) 


Aquí opera la concepción primitiva del pacto diabólico, que se plasma en un con- 
trato estritamente privado, un documento hológrafo, en lugar de uno autorizado por 
un notario, como señala Rodríguez-Velasco (2013), a quien seguimos fundamental- 
mente en lo que sigue. De ahí el uso en el $ 34 de la Historia Theophili y la preferencia 
de las demás versiones latinas, no por el genérico scriptum, sino por un específico 
chirographum (cfr. también Meersseman, 1963: 6-7, y Chiesa, 1994: 265 y 267): 


Tunc introivit in illum vicedominum satanas. Et respondit: «Abnego Christum et eius genitri- 
cem». Faciensque chirographum, inposita cera, signavit anulo proprio. Et abcesserunt utrique cum 


8122). De la traducción de Paulo hay un rifacimento del siglo siguiente, en un latín más depurado, la Historia 
Theophili editada por el mismo Chiesa (1994: 274-281). La segunda versión, Deenitentia et revocatio Theophili, 
se debe, según Dasent (1815: X1 y 95), al humanista francés Gentianus Hervetus (Gentien Hervet, 1499-1584) 
y fue recogida por Surius, De probatis sanclorum historiis, vol. L, pp. 847-853, sin mención del traductor, pero 
con la indicación «ex Simeone Metaphraste, sed authore Eutychiano, huius Theophili ministri» (p. 847); no 
obstante, la vida de Teófilo no se recoge en la edición vulgata de la Vita Sanctorum de Simeón Metafrastes 
(PG, vols. 114-116) y en realidad esa traducción se basa en la más antigua recensión griega, en un texto afín al 
del Codex Marcianus. De esta versión hay una abbreviatio con el título de Lapsus et penitentia Theophili que 
edita el propio Dasent (1815: 67-71). Sobre los orígenes y evolución de la leyenda (ampliamente difundida en 
la literatura medieval europea) véanse, junto a las ediciones citadas, BHL, 8221-8226 (vol. IL, pp. 1177-1178), 
Frank (1949: XI-XV11), Klaniczay, Kristóf y Gaviano (2001: 970-971), Rodríguez-Velasco (2013) y aquí mismo 
el apdo. 1 del cap. IV, por Natalia Fernández. Para su iconografía puede verse además Murcia (2012). 

15 Respeéto del paéto escrito, véase también Campagne (1997: 59), y para el pacto en general, Cardini 
(1979, trad. 1982: 180-188), quien, sin embargo, establece una separación entre invocación y conjuro que las 
fuentes que él mismo recoge y las aquí aducidas no permiten sostener. Otra visión complementaria ofrece 
ahora Ortiz (2014), más cercana a la aquí planteada, pero no totalmente ajustada, a nuestro entender, ni en la 
descripción histórica ni en la formulación canónico-teológica (pues, por ejemplo, confunde la invocación con 
el pacto implícito). En nuestro Siglo de Oro, aunque ya en el período barroco, compuso varios relatos sobre 
pactos diabólicos Cristóbal Lozano Sánchez: la historia de Felisardo (relato fáustico inspirado en un episodio 
de la vida de san Basilio el Grande, vid. 4cta Sanctorum, t. VI, vol. 11, pp. 9490-9514 [= editio novissima, t. VÍ, 
vol. 11, pp. 428b-4304] = PL, vol. 73, cols. 302-305, que Bourcau, 20046: 94, confunde con una versión de la 
historia de Teófilo), es decir, el enamorado que vendió su alma al diablo para obtener los favores de su amada, 
mediante <«una obligación escrita y firmada» de su mano (Alivio de lastimados, David perseguido, cap. XUL, 
ej. IL, pp. 466-477 = Historias y leyendas, vol. L, cap. XV, pp. 140-150; la cita en p. 469 = p. 142; véase un breve 
pasaje en la nota 141); el suceso de «un mancebo noble, y rico» que «inclinose a la Milicia, donde con bi- 
zarrías de soldado, dio en jugar y gastar cuanto tenía», el cual no pudo concluir un paéto con el diablo para 
recuperar su fortuna por negarse a renegar de la Virgen (Segunda parte del grande hijo de David, cap. IX, ej. 1, 
pp. 191-20[2); la cita en pp. 191-192); el caso de «un cavallero muy principal, y rico, y al tanto muy gastador», 
que, arruinado, vendió su mujer al diablo a cambio de riquezas, donde el trato es solo verbal (¿bide», cap. IX, 
ej. IL, pp. 205-213 = Historias y leyendas, vol. TL, cap. XVIIL pp. 155-161; la cita en pp. 205-206 = p. 155), y —en 
fin— la propia historia de Teófilo, quien, en una cédula, «puso por escrito y, firm[ad]o de su mano, lo selló con 
el sello de su anillo, lo mesmo que avía dicho de palabra» (ibider, cap. IX, ej. 1V, pp. 214-228 = Historias y 
leyendas, vol. IL, cap. XIX, pp. 162-173; la cita en p. 220 = p. 167). 
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nimio perditionis suz gaudio. [...] iactavit se [sc. Theophilus] subtus pedes sanctissimi episcopi et 
subtiliter ei omnia enarravit, que gesta sunt per execrabilem et perniciosum hebracum ac malefi- 
cum, et suam elationem atque abnegationem et chirographi conscriptionem propter inanem glo- 
riam seculi huius, deinde conversionem suam ad Deum et Dominum nostrum lesum Christum, 
et poenitentiam per indeficientem pontem intemeratae Dei genetricis, per quam et chirographum 
pessime abnegationis recepit. [...] Postulavit quoque ut in ampone coram omnibus legeretur ini- 
quissimum illud et horribile chirographum, cognovitque omnis populus, que et contigerant, et 
qualiter ei reddita fuerat cartula negationis. [...] Et posquam surrexit, rogavit eum [7. e. episcopus 
Theophilum] ut conbureret illam nefandissimam cartulam, quod et factum est. Et videntes populi 
execrabile chirographum et negatoriam cautionem combustam igni, ceperunt cum multitudine la- 
crimarum diutissime clamare « Kyrieleison >». (Penitentia Theophili, $$ 8, 33 Y 39, PP. 19, 29 y 31) 
Theophilus [...] confessus [...] qualiterque propriz manus conscriptionem demoni reliquerit, qua- 
liter etiam quadragenarium jeiunium exsequens, ipsius intemeratz genitricis obtentu, et veniam 
meruerit et datum cyrographum receperit. (Historia Theophili, S 34, p. 280) 

Paret illico et eternz perditionis suz chirographum sigillo ceraque munitum tradit impostori. Et 
sic letitia magna exultans recedit. (Lapsus et penitentia Theophili, p. 68; en el resto del texto se 


habla solo de charta y de schedula) 

Curiosamente, aunque chirographum procede del griego xenpóypaqor, en las ver- 
siones latinas del Theophilus no deriva de sus modelos griegos. En efecto, la recen- 
sio vetus lo denomina Eyypagos “escrito” ($ HL, p. 168) y xáptns papiro” ($$ VIVIL 
p- 176), ambos con el sentido translaticio de “documento, por lo que la Penitentia 
et revocatio Theophili los traduce de consuno por charta (pp. 848 y 852): También 
la recensio Entychiana se vale de ¿yypaqos ($ IV, p. 190), aunque mayoritariamente 
de xóáprac (SS XIV y XV, p. 210; $ XVI, p. 212; $ XVII, p. 216), cuyo diminutivo 
xyopriov emplea en XIII, 210 (vertido por cartulam en la Penitentia Theophili, $ 31, 
p. 28), mientras que la recensio Vaticana apela solo a xápras ($ IV, p. 191; $8 XIV y 
XV, p. 211; 9 XVIL 217). El término xerpóypaqov > chirographum significa etimoló- 
gicamente “manuscrito” (< xelp Ímano' + ypáqoc, deverbal de ypápo “escribir”), pero 
técnicamente designa a un quirógrafo, es decir, el «documento concerniente a la 
obligación contractual que no está autorizado por notario ni lleva otro signo oficial 
o público» (DRAE, s. v.). Además de este específico valor jurídico, chirographum 
presenta connotaciones bastante especiales (según apuntó ya Meersseman, 1963: 7, y 
desarrolla Rodríguez-Velasco, 2013: 40b-414 y 424-434), ligadas al pacto fundante de 
la historia humana, el de la caída, anulado por Cristo, de acuerdo con la explicación 
paulina: «ouvelworoíncey Úuds ody adTO, qaproduevos Aulv TÓVTO TA TOPATTOÓ MATA. 
¿Eohebpos TO cad yuov xeipóypapov tolg dóyuactv E Av drevavtiov pulv, xol dro Apxev 
Ex Tod uécov TpoonlWoas adró TÁ cravpó> = [Cristo] os vivificó junto con él, con- 
donándonos todos los delitos, cancelando el adverso quirógrafo que en [sus] pres- 
cripciones nos era contrario, y al que quitó de en medio clavándolo en la cruz, lo que 
en la Vulgata se traduce así: «et vos [...] convivificavit cum illo donans vobis omnia 
deliéta, delens quod adversum nos erat chirografum decretis quod erat contrarium 
nobis et ipsum tulit de medio adfigens illud cruci» (Col 2, 13-14). Este pasaje es evo- 
cado plásticamente en el emblema IL, xxxtv, de Juan de Horozco (figura 29), quien 
lo comenta en los siguientes términos: 


San Pablo en la epístola a los Colossenses dize la merced que Dios nos hizo en sacarnos del poder 
del demonio por el medio de su sagrada passion, y entre otras cosas dize, con mucha propiedad, que 
borró el Chyrographo del Decreto que era contra nosotros y le clavó en la Cruz [iz mg.: Ad Col. 
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2: Delens quod adversus nos erat (hyrographum decreti.] Aquí, pues, en este lugar nos pone delante 
la sentencia de Dios dada contra el hombre, porque trapassó su mandado, y la execución que el 
demonio pretendía contra él por la obligación del pecado en que se obligó por su consentimiento. 
Y era lo mismo que entre nosotros suele ser la obligación en que uno con su firma se confiessa por 
deudor de otro, y esta se llama Chyrographo, que aunque significa cualquier Escriptura de mano, 
propiamente es la que se haze obligándose alguno; y assí es término usado entre los Consultos [= 
Juriconsultos']. Y aunque bastava, conforme a esto, dezir «Chyrographo que era contra nosotros», 
añadió «del Decreto», que quiere dezir conforme al Decreto, y este también es término de las 
leyes, en que se llama Decreto la sentencia y determinación, ora sea del Príncipe, ora del Senado o 
del Juez. Y aquí llanamente significa la sentencia de Dios dada contra el hombre por averle ofen- 
dido. Y porque también es cosa averiguada en derecho que no se puede executar por la obligación 
que estuviere borrada, y que suele ser orden, cuando se cumple, el cancelarla, dize que borró Christo 
esta obligación y la clavó en la cruz. Y conforme a esto se pinta en la presente emblema fixada en el 
clavo de los pies de Christo y borrada con su sangre, para que reconozcamos la merced que Dios 
nos ha hecho, y procuremos no bolver a poder del demonio, qu siempre nos persigue. (Emblemas, 
TIL xxx1v, fE. 169v-170r). 

Ahora bien, a partir del siglo XIII la visión del pacto como un contrato particular 
(sujeto a las reglas jurídicas contractus est ultro citroque obligatio y contractus ex con- 
ventione legem accipere dignoscuntur, vid. De Mauri, 1936: 47) o un pagaré (según la 
explicación de Horozco) da paso a una nueva y distinta, lo que se traduce tanto en el 
plano terminológico como en el narrativo. Esta tendencia apunta ya en la Historia 
Theophili Metrica atribuida a Marbodio de Rennes (t 1123), donde se diferencia 
entre el contenido del contrato, llamado paltus (L 3-5, p- ae -b= PL, vol, 171, ses 
1595-1596; IL, 7, p. 488b = col. 1597; IL, 9, us : 

p. 489b = col. 1598, IV, 15, p. 4914 = col. 
1302) y fiedus (L, 4-5, p. 888b = col. 1596; 
cf. «male foedavi» en IL, 11, p. 4904 = 
col. 1600); su fijación material como mem- 
brana (IV, 14, p. 490b = col. 1602) y, sobre 
todo, scripta, en plural (II 9, p. 4894 = col. 
1598; IL, 1, p. 4904 = col. 1600), al igual 
que ocurría —aunque en singular— en los 
pasajes precitados de la Historia Theophili, 
y, por último, su plasmación diplomática, 
denominada genéricamente charta (IV, 15, 


p. 4914 = col. 1602; IV, 18, p. 4910 = col. [PPM Suero ely. Ada por el pecado 
1604; charta fidei en IV, 14, p. 490b = col. [Pl Jeralta clippitasabia 
1602), coincidiendo con la designación ori- [Hl| el mucuo Adam le libra ermano fuerte, 
ginal griega, pero también, más marcada- : rc bfod ser 
mente, testamentum (TI, 12, p. 4904 = col. A e om 


1601; 1V, 15, p. 4906 = col. 1602), que posee ¡* al bombre fi de mueno nó fe obliga, 
específicas exigencias jurídicas y que, como PS 

subraya Rodríguez-Velasco, «introduce 
una variación crucial» (2010: 41b), pues, 
según explica Du Cange, es una «Donatio, 


seu potius Charta, que in donationis ac FIGURA 29. El diabólico quirógrafo 
(emblema TIL, xxxtv de Horozco). 
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FIGURA 30. El milagro de Teófilo, por Gautier de Coinci. 


largitionis argumentum conscribitur. Diplom. quodvis, preceptum, seu [...] quevis 
Charta testium subscriptionibus firmata» (Glossarium, vol. VUL, p. 84c). La presencia 
de esta charta coram testes revela que se produce aquí un paso de la esfera privada a 
la pública, en la cual el paéto o contrato quirógrafo carece de validez, pues resulta 
imposible de autenticar. 

Esta traslación se manifiesta, como bien señala Rodríguez-Velasco (2013: 44b- 
454), mediante la sustitución por la littera communis del viejo chirographum, que es 
una carta de obligación personal no elaborada por un fedatario público ni debida- 
mente archivada para su compulsa, por lo que, en rigor, carece de validez jurídica. 
Como explica dicho autor, «El quirógrafo desaparece de las versiones porque su 
carga connotativa ya no es útil para presentar ante la audiencia los problemas legales 
de un contrato privado. En el universo de las littere, de las cartas, el quirógrafo dia- 
bólico suena, sencillamente, a griego» (p. 46c). Por eso mismo, las versiones del siglo 
XIII, las francesas de Gautier de Coinci, Miracles de Nostre Dame, 1, Mir. 10 / D. 
1 (figura 30) y Rutebeuf, le Miracle de Théophile, y la castellana de Gonzalo de 
Berceo, Milagros de Nuestra Señora, XXIV, insisten en acumular los requisitos de 
validación, como su carácter hológrafo (uno de los rasgos posibles del xe:póypaqov, 
vid. Rodríguez-Velasco, 2013: 400), reforzado por el empleo de la propia sangre como 
tinta, el uso del sello (presente, no obstante, desde las versiones griegas) y la custodia 
del original en el infierno. En el texto de Gautier de Coinci es el mismo diablo quien 
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justifica tales precauciones, para evitar ser un 
burlador burlado, señalando la preferencia del 
contrato escrito sobre el verbal (a la que subya- 
cen la vieja máxima verba volant, scripta ma- 
nent y, más especificamente, la regla jurídica 
sine scripturis valet quod actum est, si habeat 
probationem, ed. De Mauri, 1936: 202): 


Et se couvient sanz nule aloigne 
Que bone chartre encor men doigne. 
Maint crestien mont deceil: 
Quant dou mien ont assez ei, 
Et mes honeurs et mes hauteces, 
Mes grans avoirs et mes richeces, 
Se se confessent et repentent. 
Ensi si me gillent et mentent: 
Mes honors prennent et regoivent 
Et puis aprés si me degoivent 
Luez droit qu'a confession viennent. 
Ne sai ou vont ne qu'il deviennent, 
Ja puis un seul nen reverrai. 
Ja creStien mais ne querrai 
Se nen ai lettres et sael. 
Ne m'en tenront mais por chael. 

(vv. 391-406) 
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con el demonio. 


Teófilo cumple estos requisitos e inmediatamente el demonio archiva la chartre en lo 


más profundo del infierno: 


Por la chose estre encore plus pesme, 
Por afremer plus fermement, 

Por plus dampner dampneement, 
Bone chartre len a donnee 

De son anel bien saelee. 

Ja ne querra mais en sa vie 

En Dieu nen sa mere Marie, 
Mostier neglise n'amera 

Ne bien n'aumosne ne fera. 

Ce dit ses sealz et tesmoigne. 


Li dyables sanz plus d'aloigne 


En enfer ses lettres enporte. (vv. 414-425) 


En consecuencia (y aun a costa de bordear la heterodoxia), no basta con el arrepen- 
timiento del pecador y el perdón divino; es preciso recuperar a toda costa la chartre 
y destruirla. Por ello el clérigo no ceja en sus ruegos hasta que María se aviene a recu- 


perarla: 
«Dame, toute ¡ez lor esperance 


Et leur consaus et leur añe. 
Douce dame sainte Marie, 
Encor fremi touz de per, 
Jamais nul jor niere asseúr 
Devant que je raie l'escrit 

Qui ma mort devise et descrit. 


Las! c'est la rienz qui plus macore. 
Las! li dyable Pont encore. 

Las! cil escris est en enfer. 

Mais il n'i a porte de fer, 

Tant soit de fer d'enfer feree, 

Que tost ne Paiez desserree, 
Douce dame, quant toi serra. 
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Ja de si loins ne te verra Toutes les fois qu'il te serra. 

Li dyables qu'il ne senfuie. Bien sai que ja Dieu ne verra 

Douce dame, s'il ne t'anuie, M'ame devant que je la raie». 

Je te requier, je te depri «Ja de tot ce riens ne t'esmaie, 

Que tant faces par ta merci —Fait Nostre Dame-. Biaus amis, 
ue ravoir puisse cele chartre. Quant ton affaire as seur moi mis, 

Ja li diable en si fort chartre Ja niara tant de meschief 

Nen si fort liu ne Paront mise Que je n'en vaingne bien a chief». 

Ne la raies a ta devise (vv. 1312-1340) 


A este tipo de formalidades puede añadirse otro no necesariamente diplomático, 
aunque igualmente relevante en un ámbito estriétamente jurídico. Esta segunda po- 
sibilidad deriva de la existencia de gestos u otras acciones con valor ritual (es decir, 
dotadas de eficacia jurídica per se) que permitían establecer vínculos expresos con con- 
diciones tácitas, en virtud de que estas eran de dominio público. Tal planteamiento 
se manifiesta ya en las ilustraciones de la leyenda de Teófilo en que el quirógrafo viene 
acompañado por la i1mnixtio manuum vasallática, según se aprecia, a principios del si- 
glo XIII, en las vidrieras de la catedral de Laón (que reproduce y comenta, aunque sin 
incidir en este aspecto, Rodríguez-Velasco, 2013: 42b), en uno de los vitrales de la igle- 
sia de Varennes-Jarcy (figura 31) y en las miniaturas del salterio de la reina Ingeburga 
(figura 62, en el cap. IV), o incluso es sustituido totalmente por ella, como ocurre en 
la versión coetánea del ms. 76 F 5 de la Koninklijke Bibliotheek de La Haya (figura 
32), si bien el contrato escrito reaparece allí en una ilustración posterior, cuando es 
recuperado por la Virgen (KB, ms. 76 F 5, £. 42r, sc. 2.2). Como se ha visto, Gautier 
de Coinci alude ya al componente feudal, aunque sin describir su geStualidad ritual, 
cuando la Virgen le dice a Teófilo «Quant au dyable as fait homage» (Miracles, L, 
Xx, 954), y luego cuando el mismo Teófilo confiesa públicamente «qua Panemi / Eut 
fait homage et ligeé» (vv. 1442-1443). 

La convivencia de ambas modalidades se aprecia también en la versión de Gon- 
zalo de Berceo, donde se apela tanto al contrato escrito (carta firme con seyello, encar- 
tamiento) como a la retórica vasallática de la nueva demonolatría. De hecho, según 
Devoto, «Dado que la escena de la abjuración está concebida en términos feudales, la 
carta firme es [...] la feudo forma o fendalis firma, que equivale al encartamiento (772b): 
“reconocimiento de sujeción o vasallaje» (4pud Baños, 2011: 148). Sin embargo, esta 
equivalencia es inexacta. La firma no era un contrato escrito, sino un tipo de jura- 
mento judicial: «FIRMA, luramentunm, [...] est Sacramentum quod petens seu actor 
facit in iure de bona conscientia, suzque cause bonitate, unde Firma iuris appellatur 
a Praéticis Hispanis» (Du Cange, Glossarium, vol. 1, p. 5044, s. v. firma”), mientras 
que la feudofirma y sus variantes designan tipos de predio entregados en régimen feu- 
dal y no el paéto mismo de vasallaje: 

FEUDOFIRMA, vel FEUDI FIRMA, est tenura terrarum, vel tenementorum alicui er heredibus con- 
cessa pro annuo reditu, qui tertiam vel ad minus quartam vere esStimationis =quat, absque aliis 
servitiis, quam que in Charta concessionis, seu feoffamento exprimuntur. Et quidem interdum ea 
lege concedebatur ut servitia militaria prestaret. [...] 

FEUDUM FIRMUM, Predium, aliudve in perpetuum, si ad Ecclesiam, vel ad multos annos, si laicis, 


concessum sub annua prestatione vel servitio. [...] 
FEUDALIS FIRMA, Eadem notione. [...] 
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FEUDATA FERMA dicitur etiam, cum de concessione ad vitam agitur. (D Cange, Glossarium, vol. 
TIL 46c, s. v. feudum) 


Así pues, en el caso de Berceo conviven, como queda dicho, dos formulaciones dis- 
tintas: la tradicional del pacto escrito, aunque adaptado al nuevo contexto jurídico- 
diplomático, y la moderna de la vinculación vasallática, aunque todavía no traducida 
en la gestualidad simbólica de la infeudación. La primera opción es la que el poeta 
riojano recoge primero, por boca de la abadesa encinta: <«Acorrist a Teófilo, que era 
desperado, / que de su sangre fizo carta con el Pecado; / por el tu buen consejo fue 
reconciliado, / onde todos los omnes te lo tienen a grado» (Milagros, XXI, 520), y 
solo combina las dos más tarde, en el relato del propio milagro: 


Díssoli el diablo: «Non serié buen derecho 

a bassallo ageno yo buscar tal provecho; 

mas deniegue a Cristo, que nos faz muy despecho, 
facerli é que torne en todo so bienfecho. 
Deniegue al so Cristo e a Sancta María, 

fágame carta firme a mi placentería, 

ponga y su seyello a la postremería; 

tornará en su grado con muy grand mejoría». 
Teófilo, con gana de en precio sobir, 

al placer del diablo ovo a consintir; 

fizo con él su carta e fízola guarnir 

de su seyello misme, que no-l podié mentir. (XXIV, 739-741) 


En la versión dramatizada de Rutebeuf se alude claramente a la nueva modalidad 
diplomática mediante el término letre en el caso de la de Teófilo (vv. 250, 252, 426, 
652), aunque también la llama chartre y brief(v. 389), y de forma plena en el protocolo 
de la littera que emite el diablo en la que explica todo el negocio jurídico desarro- 
llado, apelando tanto al lenguaje contraétual como al vasallático, como preludio, al 
parecer, a la transcripción de la propia carta de Teófilo (ceste letre, en el v. 652), de la 
que la lettre commune diabólica (v. 640) sería propiamente el traslado jurisforme (cfr. 
Rodríguez-Velasco, 2013: 440-454): 

LI DEABLES. Requiers m'en tu? 

THEOPHILES. Oil. 

Lr DEABLES. Or joing 
Tes mains, et si devien mes hon. 
Je tVaiderai outre reson. 

“THEOPHILES.  Vezci que je vous faz hommage, 
Més que je raie mon domage, 
Biaus sire, des or en avant. 

LI DEABLES. Et je te refaz un couvant 
Que te ferai si grant seignor 
C'on ne te vit onques greignor. 
Et qui que ainsinques avient, 
Saches de voir qu'il te covient 
De toi aie lettres pendanz 
Bien dites et bien entendanz; 
Quar maintes genz m'en ont sorpris 
Por ce que lor lettres n'en pris. 
Por ce les vueil avoir bien dites. 

THEOPHILES. — Vezle ci: je les ai escrites. 
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Or baille Theophiles les lettres au deable. 
(Ze Miracle de Théophile, vw. 239-255) 


Lei list l'evesque la chartre et dist: 
Oiez, por Dieu le Filz Marie, 
Bone gent, si orrez la vie 
De Theophile 
Qui Anemis servi de guile. 
Ausi voir comme est Evangile 
Est ceste chose; 


Si vous doit bien estre desclose. 
Or escoutez que vous propose. 


«A toz cels qui verront ceste lettre commune 
Fet Sathan a savoir que ja torna fortune, 
ue Theophiles ot a levesque rancune, 
Ne li lessa Pevesque seignorie nesune. 
Il fu desesperez quant len li fist Poutrage; 
A Salatin sen vient qui ot el cors la rage, 
Et dist qu'il li feroit molt volentiers hommage, 
Se rendre li pooit sonor et son domage. [...] 
Et lors me fist hommage, si rot sa seignoric. 
De Panel de son doit seela ceste letre». (ibidem, vv. 640-647 y 651-652) 


Boureau (2004b: 94-99), cuyo análisis del episodio queda drásticamente limi- 
tado por no haber manejado las fuentes grecolatinas (lo que le lleva, por ejempolo, 
a identificar como particularidades de Gautier de Coinci o de Rutebeuf elementos 
que estaban ya en la recensio Greca vetus) ni el resto de las medievales, caraéteriza el 
pacto escrito como un padcle faible frente al «padcte fort, qui engageait et construisait 
bien davantage» (p. 99), representado por los que el considera pactes sacramentels 


de los nuevos nigromantes de los siglos XIII en 
adelante (cfr. ibidem, pp. 82-86). En cambio, 
nosotros coincidimos plenamente con Rodrí- 
guez-Velasco (2013: 42b-c) en rechazar la fai- 
blesse atribuida al pacto escrito, que constituye 
un contrato vinculante según la concepción de 
los pacía pretoria y pacta legitima en el derecho 
romano (cfr. García Garrido, 1988: 268b-2684), 
sujeto alas reglas jurídicas de autonomía contrac- 
tual: conventio legem dat contracíui y pacta le- 


gem dant contractui (ed. De Mauri, 1936: 48-49). | A 
La fortaleza de este tipo de paéto queda patente [Pl 


en la imperiosa necesidad, manifiesta en todas 


las versiones de la historia de Teófilo, de hacerse PK 


con el diploma y destruirlo, preferentemente 
mediante el fuego purificador. En consecuencia, 


tales pacía no corresponden en absoluto a «en- | 


gagements [...] soumis aux aléas de la renégotia- 
tion», como pretende Boureau (2004b: 97), lo 
que queda expresamente contradicho por los 


FIGURA 32. Infeudación de Teófilo 
al demonio. 
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citados razonamientos del demonio en las versiones de Gautier de Coinci (Mira- 
cles, TL, x, 391-406) y de Rutebeuf (le Miracle de Théophile, vv. 248-254), así como 
por la caracterización que hace Teófilo en el primer texto francés: «si fort chartre» 
(Miracles, UL x, 1330). Esta fortaleza intrínseca del pacto se intensifica en el caso del 
primitivo quirógrafo, dadas sus connotaciones teológicas y soteriológicas. 

Tampoco la sustitución del pacto escrito por un homenaje feudal tiene que ver con 
una supuesta debilidad de aquel, sino con el cambio de sus circunstancias de validez 
(que se manifiesta ya en el paso del chirographum a la littera communis) y, posible- 
mente, también con un radical cambio de escenario del mundo de la élite al de la 
marginación, del ámbito de los letrados al de los analfabetos. En efecto, ese nuevo 
pacto de inspiración vasallática no es el que, a través del conjuro, establecen los ni- 
gromantes (del que nos ocuparemos en el parágrafo siguiente), sino, justamente, el 
que se atribuirá (ya a lo largo del siglo XV) a la brujería satánica, aunque al parecer 
(como sucede con otros aspeétos de la imaginería demonolátrica) se había vinculado 
primero a ciertos practicantes de la nigromancia, a juzgar por el testimonio del papa 
Bonifacio VIIL quien en 1303 absolvía a Walter (obispo de Coventry y Lichefeld de 
1296 a 1321) de las acusaciones hechas contra él por sir John de Lovetot respecto de 
diversos crímenes, comenzando por el de pacto diabólico: 

Dudum ad audientiam nostram, Johanne de Lovetot Milite Londinensis Diocesis deferente, per- 
venit, quod venerabilis frater noster W. Coventrensis et Lichefeldensis episcopus erat in regno 
Anglix et alibi publice defamatus, quod Diabolo homagium fecerat, 8% cum fuerat osculatus in 
tergo, eique locutus multotiens. (ed. Rymer, Feedera, vol. L, pte. rv, pp. 27b-28; lo citan también, 
extractado, Du Cange, Glossarium, vol. VII, p. 5354, s. v. sortiarius, y Hansen, 1901: 2, doc. L.2) 

Como en este caso (puesto que tergum “espalda” no es más que un obvio eufemismo 
por el lugar donde aquella pierde su casto nombre), el procedimiento ritual al que se 
atribuía la efectividad del pacto diabólico en el ámbito de la brujería era el osculum in- 
fame o beso negro dado al demonio durante el aquelarre (figura 34) y que se menciona 
ya en los citados Errores Gazariorum, en los cuales la nueva secta, pese a no identifi- 
carse aún del todo con los brujos, está casi plenamente definida, según queda dicho. 
Sin embargo, aquí todavía convive con el viejo modelo del pacto diabólico escrito con 
la propia sangre, visto en las versiones del milagro de Teófilo en el siglo XUL, el cual 
tiene otros ecos en la conformación de la brujería teologal: «Pierina —forse sotto- 
posta a tortura— confessó di essersi data a uno $piritu di nome Lucifello, di avergli do- 
nato un po' del proprio sangue perché redigesse un patto di dedizione» (Ginzburg, 
1989: 70). Además, el pacto descrito en los Errores comparte con el testamentum de la 
versión de Marbodio de Rennes el estar realizado ante testigos, lo cual incide sobre la 
problemática vista anteriormente, pero además se combina con el nuevo elemento de 
la marca del demonio a sus adeptos (vid. $ 3.4 del cap. V): 


Hiis sic juratis et promissis, pauper seduétus adorat presidentem [synagoge, sc. diabolum] etiam 
homagium eidem faciendo; et in signo homagii osculatur diabolum, in humana vel ut permittitur 
in alia $pecie apparentem, et in culo vel ano, dando ei pro tributo unum membrum sui corporis 
post mortem. [...] quando unus noviter intrat seétam illam, prestito, ut premittitur, juramento 
fidelitatis et facto homagio, diabolus cum certo instrimento de sinistra manu seduéti extrahit 
sanguinem, cum quo sanguine scribit in una carta certam scripturam, quam apud se custodit, et 
hoc quamplures de secta viderant, prout testificati fuerunt. (Errores Gazariorum, pp. 119 y 121) 
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En los tratados doctrinales sobre la brujería propiamente dicha, el beso nefando, ya 
sin paéto escrito, se presenta así:'** 


Nimium abundant tales perverse mulieres in Delphinatu et in Vaschonia””, ubi se asserunt con- 
currere de noéte in quadam planicie deserta, ubi est aper quidam, in rupe qui vulgariter dicitur El 
Boch de Biterne'* et quod ibi conveniunt cum candelis accensis et adorant illum aprum osculan- 
tes eum in ano suo. (Espina, Fortalitium fidei, lib. V, cons. x, difE* 10, f. [246] vb); 
Sic inquam solent ad luduzm bone societatis (ut in Iraliá vocant conventum) deferri ubi ignis ut plu- 
rimum accensus, teter et horridus. Ibi demon conventús prese[n]s in solio sedet, formá terrifica; 
ut plurimum hirci vel canis. Ad illum accedere adorandi gratia, non eodem modo, interdum 
complicatis genibus supplices; interdum obverso tergo stantes, interdum cruribus etiam in altum 
lactis, nec capite in anteriorem partem prono, sed resupinato, adeó ut mentum ad celum feratur. 
Tum candelis piceis oblatis, vel umbilico infantuli, ad signum homagii eum in podice osculantur. 
(Martín del Río, Disquisitiones magice, lib. IL q. 16, p. 90b) 

uo auditu jussit hircus, ut illa [sc. nova malefica] signum crucis manu leva efformaret, et quote 
quot aderant salutatorié venerationis officio fingentes, accederent propias; fecerunt illi et oscu- 
lum sub ¡psa cauda labris impressere.(Guazzo, (ompendium maleficarum, l, X11, p. 92) 


Las declaraciones procesales ofrecen descripciones muy semejantes, unas veces por 
estar ya los reos imbuidos de la imaginería del sabbat y otras por inducción de los 
interrogadores. Uno de los ejemplos hispánicos más antiguos es el del proceso contra 
Narbona Darcal, vecina de Cenarbe (Huesca), en 1498, la cual, según la acusación 
del fiscal, «ha tomado al diablo por señor, adorandole y honrandole como a señor, y 
haziendole gahumerios» y como tal acudía con otras brujas al conventículo, donde 
«las tomava el diablo en forma de cabrón [...] al qual todas besaban en el trasero [...] 
y esto todo de noche».'" El otro que traemos a colación corresponde a la deposición 


126 Contra lo que suele creerse, el Malleus maleficarum no solo carece de una descripción del sabbat, sino 
que ni siquiera lo nombra. Sí habla de reuniones de brujas, pero se detiene básicamente en dos puntos: el viaje 
y la copulación con íncubos (Pte. II, q. 1, caps. 2-3), y no dice nada del beso nefando. Para las diversas represen- 
taciones del sabbat de las brujas pueden verse los trabajos reunidos por Jacques-Chaquin y Préaud (1993), en 
especial, por lo que hace a la tratadística hispana, Tausict (1993). Las fuentes más antiguas que describen el sa- 
bbat, de principios del siglo XTV, se recogen y comentan en Ostorero, Paravicini Bagliani y Utz Tremp (1999). 

127 Elincunable de 1494 (£. 284va) lee igual, pero el de 1487 trae Bafchonia (£. L3vb = p. [488]b), del que 
Vasconia no es aquí sino un sinónimo, como se advierte por la carta apostólica de Nicolás V dirigida en 1451 
a «Hugoni Nigro ord. Fr. Pred. et sacre tehologiz professori, hereticz pravitatis in toto regno Francie, du- 
catu Aquitanie Occitanisque partibus et tota Vasconia inquisitori» para que actúe «contra omnes et singulos 
cuiusque dignitatis, Status, gradus, oridinis, conditionis vel preminentiz» que «divino timore postpositum 
in suarum detrimentum animarum Deum ac gloriosissimam virgine Mariam et sanétos eius blaSphemantes 
necnon sacrilegos et divinatores, etiam si heresim non sapiant manifeste, patratores quoque sceleris illius tan 
enormis, propter quod ira Dei venit in filios diffidentiz» (ed. Annales Ecclesiastici, a. a. 1451, n.* 6, vol. 
XXVIIL pp. s5sb-5564, y Hansen, 1901: 19, doc. 1.30). La identificación con Gascuña y no con el País Vasco 
es, además, lo que resulta coherente con los datos disponibles sobre este período (cfr. Gari, 2010: 332 y Castell, 
2014: 178-179). 

128 Regularizamos la ortografía, pues tanto el incunable de 1462 como los de 1487 y 1494 leen elboch 
debit ne; propiamente es “el cabrón de Biterna; es decir, el mismo diablo, pero en la documentación aparece 
más como topónimo que como designación del demonio; vid. Caro Baroja (1967: 1, 192), Monter (1990: 256), 
Gari (1999 y 2010: 330-334), Peirats (2001: 153-156), Castell (2014: 176, 178 y 183), mientras que Hansen (1901: 
148, n. 2) lo había interpretado incorreCtamente como una deformación de le bois de Biterre, es decir, “el bosque 
de Béziers. 

19 Previamente, en la p. 71, había copiado el pasaje de Martín del Río aquí transcrito (sobre el cual véase 
además Campagne (1997: XIL-XV y 83), ilustrado por la xilografía que reproducimos como figura 34. 

1mo Proceso contra Narbona Darcal (Cenarbe, Huesca, 1498). Archivo Histórico de Protocolos de Za- 
ragoza, C. 23-1, £. 71-V (apud Tausict, 2008: 361). Véase una cita más extensa y comentada en el capítulo V: 
«Ojos ayrados”: Poética y retórica de la brujería », por María Tausiet y Alberto Montaner. 
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de la niña de nueve años María Johán de Chorro, la encausada más joven del proceso 
del Valle de Araiz (Navarra), en 1595: 


Y lo que ha visto en la dicha endrecera [= 'atajo'] de Aquelarre es mucho número de bruxos y 
bruxas, y en medio de todos ellos, a un hombre negro con unos cuernos, y junto a él, una mujer. Y 
todos los que allí acuden, y esta declarante, le besan al dicho hombre negro en el trasero, y les da 
ciertos dineros y andan dangando.'* 


A menudo, este beso se ha considerado un mero «saludo ritual al trasero del dia- 
blo» (Russell 1980, trad. 1998: 79) o, como mucho, un gesto reverencial de adoración 
(ibidem, p. so; Campagne, 1997: XV),'* pero en realidad se trata de un acto cargado 
de simbolismo jurídico, según la concepción que al respecto regía en la Edad Media 
y parte de la Moderna: 


se considera símbolo jurídico las formas exteriores que hacen visible el contenido del derecho. 
Para parte de la mentalidad medieval, heredera de planteamientos «míticos», la idea del derecho 
como sistema abstradto regulador de la vida social apenas existía. Para existir, era necesario que se 
plasmase la presencia de esos símbolos jurídicos. Estos no son un elemento ornamental de la con- 
cepción medieval del derecho, sino un elemento esencial. Consistía en una acción que daba per- 
fección legal a determinados actos y, si faltaba, esos actos no adquirían valor legal. [...] Se puede 
ilustrar este aspecto con el besamanos: es el hecho que, en sí mismo, da lugar a la infeudación. Para 
que exista dicha infeudación, no basta con el acuerdo del señor y del vasallo, sino que es requisito 
indispensable la formalización mediante el besamanos. (Montaner, 1994: 27-28) 


Sin duda, el ósculo satánico forma parte de la «retórica inversa» que proporciona, 
entre otros elementos del arquetipo brujesco, los rasgos de la misa negra,'*” puesto que 
el beso anal es el anti-beso bucal u osculum pacis de la liturgia (dado entre los dípticos 
y la anáfora en el rito hispanomozárabe y después del padrenuestro en el rito romano 
gregoriano), que establece la pertenencia a la hermandad y comunión de la ecclesia o 
asamblea católica, en la que reina la pax ecclesi..* No obstante, dado que solo se le da 


131 Proceso por brujería en Araiz (merindad de Pamplona, 1595). Archivo Real y General de Navarra (apud 
Idoate, 1975: 60). Según la declaración de Johane Martiz de Perugorri, se trataba de «Belcebut» y una mujer 
sentados en sillas doradas, a quienes los asistentes a la «junta de bruxos» besaban «en el trasero», tras lo cual 
«suelen dancar y regocijarse» (ibidem, p. 59). 

132 Como excepción a estos planteamientos, merece la pena destacar que en el proceso de Edimburgo de 
1591 el beso nefando se presenta como una penitencia: «Item, the said (4gnis Thompson confessed that the 
Divell being then at North Barrick Kerke attending their coming in the habit or likenes of a man, and seeing 
that they tarried over long, he at their comming enjoyned them all to a pennance, which was, that they should 
kisse his buttockes, in signe of duetye to him, which being put over the pulpit barre, everye one did as he had 
enjoyned them» (Newes from Scotland, p. 93). 

133 Sobre este fenómeno de inversión y su papel en la configuración del sabbat, pueden verse Caro Baroja 
(1966: 193-194 y 213-215, y 1971, reed. 1995: 1020-1021), Clark (1980 y 2001), Russell (1980, trad. 1998: 49-50), 
y Tausiet, (1993, 2000: 47-50, 2008 y 2012). Compárese también lo dicho en el apdo. 8 del cap. V del presente 
volumen, por Montaner y Tausiet. Por su parte, Lesourd (1972: 69) atribuye el beso nefando a una inversión es- 
pecíficamente carnavalesca, pero carece del elemento jocoso propio de la misma, que sí presentan otros rasgos 
preexistentes a la versión canónica del aquelarre (cfr. nota 59). 

134 «OscuLum Pacis. Olim in Ecclesia is mos obtinuit, ut in Misse celebratione, dum Sacerdos post 
hostiz consecrationem hec verba proferret, Pax Domini sit semper vobiscum, Starim Clerus, ipseque populus 
per basia blanda sese invicem oscularetur. [...] Abrogatus deinde osculorum pacis in Ecclesia usus, induétusque 
alius, ut dum Sacerdos verba hec profert, Tax Domini sit semper vobiscum, Diaconi vel Subdiaconi imaginem 
quandam adstantibus Clericis, er plebi osculandam porrigant, quam vulgari vocabulo Pace appellamus» 
(Du Cange, Glossarium, vol. VL pp. 72b y 734); «Servetur usus Ritus romani pacem paulo ante sanctam Com- 
munionem tradendi, ut in Ordine Misse statutum est. luxta enim traditionem Ritus romani hic usus notam 
habet nec reconciliationis nec peccatorum remissionis, sed potius pacis, communionis et caritatis ante san- 
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al demonio y no se lo dan entre sí los asistentes al conventículo (a diferencia de lo que 
sucede con los fieles durante la misa), el osculum infame aCtúa a la vez como una forma 
«pervertida » del osculum in signum federis del rito de infeudación: 


Quippe vassallus, dum hominium prestat, manus suas in manus domini immittit, peraCtaque 
fidelitatis ac hominii prestatione, in fidei signum illum osculatur. Unde fidelitatis, vel frdei, dicitur 
ciusmodi osculuzn. [...] Ab oris osculo interdum eximebantur feminz, pudoris et honestatis causa, 
precipue cum Episcopis hominium prestabant». (Du Cange, Glossarium, vol. IV, p. 217c) "5 


La correspondencia entre el beso nefando y el ósculo feudal, que explicitaban los 
Errores Gazariorum, donde se daba «in signo homagii» (p. 119) y que, para la bru- 
jería, queda implícita en el fragmento de Martín del Río transcrito arriba, es plena- 
mente coherente con la «retórica vasallática [...] que cimenta la sintaxis del pacto 
diabólico» (en palabras de Natalia Fernández en el capítulo cuarto de este mismo vo- 
lumen), según se aprecia ya, como queda dicho, en las versiones plenomedievales de 
la leyenda de Teofilo. En el caso de la brujería, la apelación a la retórica vasallática se 
advierte en las reiteradas alusiones del Malleus maleficarum al (h Jomagium o paéto 
de homenaje de las brujas al demonio (Pt. IL q. 1, c. 2 y 3, ed. 1494: E. 47vb y 48ra- 
sora = ed. 2006: l, 395, 399), o las que el mismo Del Río hace en estos otros lugares: 


Primo sciendum pactis expressi huius triplicem esse modum. Primus fit solemnitate varia, et ipsi 
cacodamoni visibiliter in corporeá aliquá formá apparenti, coram testibus, fidelitas ee homagium 
promittitut. [...] hic inter cetera, juvenis ille inconsultus creatorum suum ore negat, manúque 
exfestucat, et diabolo homagium prestat. [...] Deinde medio iureiurando, tactis scripturis, super 
quodam magno libro obscuras paginas continente, prestitit homagium sive perpetuum vassale 
lagium (en hominium) et quod nunquam redibit ad fidem Christi, nec divina precepta servabit; 
sed solum ea que per ipsum Principem erunt decernenda, et quod perpetuis futuris temporibus 
erit obediens illi. [...] Quo (nempe homagio) facto Statim unum demonum constituit (¿pse prin- 
ceps Demon) ad custodiam ipsius mulieris, quam nunquam relinquere debeat. [...] 4 multis iam 
annis pactum et foedus inuisset cum demone expressum, eo adorato, et fa“to homagio, et anima 
illi dicatá, cá lege ut demon ei adesset favore, ope, consilio, quotiescúnque aliquá re indigeret, et 
peteret. (Disquisitiones magice, lib. IL, q. 4, pp. 554 y 57b-584; q. 16, p. 904; q. 24, p. 1104) 


Lo mismo se constata en siguiente pasaje del maestro Ciruelo: 


Esto prometió [el cristiano] quando en el baptismo le preguntó el sacerdote: «Abrenuncias 


ctissimz Eucharistiz receptionem significande» (Congregatio de Cultu Divino, Redemptionis sacramentum, 
IL 4, 71). Adviértase cómo, en los decretos del concilio provincial compostelano de 1063, se equiparan, como 
fórmulas de la excomunión, ab ecclesia separetur, ab ecclesia et a comunione sandía recedat y ab ecclesia et osculo 
privetur (ed. Ruiz Asencio, 1990: 343, doc. 1127, $$ 3 y 4 [bis]). 

135 De ahí la denominación de homagium ore et manibus y la segunda acepción de «OSCULUM, nude, 
Homagium, prestitum cum osculo» (Du Cange, Glossarium, vol. VÍ, p. 73b). Otras denominaciones eran 
osculum pacis et firmitatis, osculum pacis et veritatis y osculum bone fidei (ibidem, vol. IV, p. 2184-b). Esto revela 
el origen ultrapirenaico de este componente del conventículo, pues en la tradición hispánica el vasallaje se 
establecía por el besamanos, como recogen las Partidas: «Vassallo se puede fazer un ome de otro segund la 
antigua costunbre de España en esta manera, otorgándose por vassallo de aquel que lo recibe 8z besándole la 
mano por reconoscimiento de señorío. [...] Besar deve el vasallo la mano al Señor quando se faze su vasallo, así 
como dixemos en la ley ante desta. E aun lo deve fazer quando le fiziesse cavallero luego que le cinga la espada. 
Esso mesmo deve fazer luego que se espidiere del. [...] Empero al Rey también ricos omes como los otros de su 
Señorio son tenudos de besar la mano en aquellas sazones mismas que de suso diximos. E aun ge la deven besar 
cada vez que va de un lugar a otro e le salen a rescebir; e cada que viniere de nuevo a su casa o se quiere della 
partir para yr a otra parte, e quando les diere algo o les prometiere de fazer bien e merced. E esto son tenudos 
de fazer al Rey por dos razones: la primera por el debdo de la naturaleza que han con el, la otra por el reconos- 
cimiento del señorio que a sobre ellos» (IV, xXv, 4 y 5). 
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Sathane 8 omnibus operibus eius?»y él respondió tres vezes diziendo: « Abrenuncio». Quiso 
dezir: «Yo me ofrezco por siervo y vassallo muy leal de Jesu Christo y renuncio y me aparto para 
siempre de la amistad de Satanás, enemigo suyo». Por donde me parece que, quando algún chris- 
tiano haze qualquiera concierto y pacto de amistad pública o secreta con el diablo, quebranta este 
voto y omenaje que hizo a Dios y cae en caso de trayción o alevosía contra su Dios. Y es crimen lese 
maiestatis mucho mayor que fuera si hiziera una grande trayción contra su rey o señor de la tierra 
que, según las leyes imperiales, merece pena de muerte muy cruel. Y mayor pena merece el que es 
traidor contra Dios, por la manera ya dicha, aunque los señores terrenales mayor castigo hazen 
contra sus traidores que contra los de Dios. (R eprovación, L, 1, 7v)"* 

A igual planteamiento corresponde la frase ya vista en que Castañega equiparaba 
el pato demoníaco de Silvestre II con 
un «pleito homenaje» (figura 33), 
pero también la irónica explicación 
de una acusada de brujería, Dominga 
Ferrer, alias La Coja, la cual declaraba 
en 1534 que «era verdat que ella ha- 
bía renegado ya del diablo y de todas 
sus obras, porque veja que no medraba 
Stando y perseverando en aquel officio, 
y que se había tornado a Dios, y que 
se había confessado y repentido de lo 
que había fecho».'” Esta falta de me- 
dro por los servicios prestados se sitúa 
en la esfera de los deberes contraídos 
por el pacto vasallático, dado que en- 
tre las «razones [por que] se puede 
partir el vassallo del Señor» se sitúa 
explícitamentre «si non oviesse sabor 
[el vassallo] de bivir con él [sc. el Se- FIGURA 33. El papa Silvestre II y el diablo. 
ñor] porque-l' pagasse mal la soldada» (Partidas, IV, xxv, 7). De modo más expreso, 
el artículo sexto de la cedula petitionis criminalis presentada por el procurador fiscal 
en el proceso contra Catalina García señala que: 


La dicha Dalmava accussada, en lugar de enmendar su vida, con poco temor de Dios y en gran 
daño de su alma y consciencia, apostatando de la santa fe cathólica, se ha entregado y hecho paéto 
particular con el demonio, prestándole omenage y vasallage, a fin y effeto de que le vengasse sus 
injurias y executasse su malicia, y ussasse de hartes y medios diabólicos y prohibidos, usando como 
ha ussado su officio de hechicera y bruxa.'* 


136 Téngase en cuenta que «lese maiestatis crimen tanto quiere dezir en romance commo yerro de trayción 
que faze onbre contra la persona del Rey. E trayción es la mal vil cosa e la peor que puede caer en coracón de 
ome» (Partidas, VII, 11, 1). Para la imagen del «aquelarre como corte real», véase Caro Baroja (1966: 207- 
213) y compárese aquí la figura 27. 

137 Proceso contra Dominga Ferrer (Pozán de Vero, Huesca, 1534). Archivo Histórico Provinical de Zara- 
goza. C. 31-2, f. 82v (ed. Espada, 1997: 88; lo cita también Tausiet, 2008: 263), el subrayado es nuestro. Véase un 
comentario más detallado del pasaje en el $ 8.3 del cap. V, por Montaner y Tausiet. 


138 Proceso contra Catalina García, , alias la Dalmava, por ser viuda de cierto Juan Dalmau (Peñarroya de 
Tastavíns, Teruel, 1591). Archivo Diocesano de Zaragoza, C. 18-17, £. 7v (ed. Tausiet, 1988: 38). 
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El mismo Castañega se queda al borde de establecer de forma explícita la relación 


entre el ósculo nefando y el vasallático, pero aun así resulta suficientemente claro: 


En la Iglesia Católica en señal de obediencia y reverencia espiritual y temporal besan los súbditos 
la mano a sus mayores y señores espirituales y temporales, y al Papa le besan el pie en señal de ab- 
soluta y total obediencia y reverencia, y a Dios en la boca, en señal de amor, como lo pide la esposa 
en los (Antares [in mg. Cantico .j.], y en la Iglesia se muestra en la paz. Pues para el demonio, que 
es tirano y señor que de sus súbditos hace burla y escarnio, no resta salvo que le besen en la parte y 
lugar más deshonesto del cuerpo, que para ello toma; porque así como el premio y gualardón de la 
virtud es honra en este mundo y gloria en el otro, así lo que el vicio merece es escarnio y deshonra 
en este mundo, y pena en el otro. Pues según es el señor y los vasallos, tales señales de reverencia 
muestra de su dominio y señoría. (Tratado, VII, p. 81) 


En cambio, en otra deposición de Dominga la Coja, relativa a su supuesta inica- 
ción como bruja, este aspecto se reconoce de forma paladina. Según su relato, fue una 
comadre suya también bruja, Gracia la Nadala, quien la presentó al diablo: 


Y que cabalgaron en sendos sarmientos y que fueron luego a las Eras de Tolosa. Y que ay la dicha 
Domencha [= Dominga] respbondiente prestó y dio los homenaches [= homenajes] al diablo, que 
staba ay como hombre, salbo que tenía unos muy grandes cornazos, que quiere decir cuernos. 


Fue preguntada que como le prestó los homenaches, y qué fue lo que dixo. Respondió y dixo que 
la dicha Gracia la Nadala dixo al diablo: «Señor, veos aquí que os traygo una vassalla », y que el 
diablo respondió: «Sea bienvenida la vassalla». Y que luego la presente respondiente en lugar de 
homenaches le vesó en el culo al diablo. Y que el diablo la tomó luego [= 'sin dilación, al momento”] 
y la cabalgó, y que tenía el suyo [7. e. sexo] de fierro y muy frío. Luego le dio cinquo sueldos, y que 


la Gracia le dixo que los esmercasse [ 


aprovecharían.'” 


Según lo visto en el $ 2.1.1, 
Krámer consideraba la realiza- 
ción de los actos de sumisión 
propios del aquelarre (aunque 
no cuenta expresamente entre 
ellos el osculum infame) como 
una conditio sine qua non para 
hablar de brujería, frente a 
otras formas de demonolatría: 
«sine huiusmodi actibus licet 
valeant esse nigromantici et 
varij demonum  invocatores, 
tamen in hac pravitate nemo 
existit maleficus nisi prediétis 
fueris implicatus» (Opusculum 


“mercase, gastase en comprar algo'] luego, si no, que no le 
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FIGURA 34. El ósculo nefando o infame. 


Nurembergense, Y, vin, f 391), de modo que la ausencia de homagium y de malefi- 
cia implicaba acciones supersticiosas (hechicería), pero no brujería: «hoc fieret ubi 
solum commodum proprium muliere quesivisset, videlicet ut cam non verberaret vir 
vel ut ab adulterio desisteret et eam solam cognosceret, talia supersticiosa praéticasset 


139 Ibidem, ff. 79v-80r (ed. Espada, 1997: 84 y comentario en pp. 163-167; dan extraítos Cabezudo, 1975: 
242, Gari, 1993: 2424, y Tausiet, 2000: 281), las cursivas son nuestras. Un análisis complementario del pasaje 
puede verse aquí en los $$ 7 y 8.2-3 del cap. V, por Montaner y Tausiet. 
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ut esset ad alias mulieres impotens, non autem ad cam» (ibidem, f. 511; cfr. Mackay, 
2006: l, 54-55). No obstante, esta concepción evolucionará con el tiempo y Castañega 
señalará en su momento que la presencia del demonio no es imprescindible (ni, por 
tanto, el beso nefando), con tal de que haya voluntad determinada de establecer el 
pacto, lo que responde ya a una concepción más abstracta de la creación de un vínculo 
jurídico por acuerdo de las partes: 
Otros tienen pacto explícito y expreso con el demonio, no porque hayan hablado alguna vez 
con él, o le hayan visto en alguna figura conocida, salvo con otros ministros suyos, que son otros 
encantadores, hechiceros o brujos, y hacen la mesma profesión que los primeros, o aunque nunca 
con otro hablen, o al demonio en alguna figura hayan visto, ellos mesmas hacen tal pacto y promesa 


al demonio, apostatando de la fe de Cristo, y hacen las cerimonias que los otros hechiceros hacen, 
o las que el demonio les inspira y enseña. (Tratado, 1, p. 58) 


2.5.2. La coniuratio seu invocatio demonum como pacto manifiesto 


Además del convenio escrito y de estos rituales in presentia vel in absentía, el mero 
hecho de convocar o conjurar a los espíritus malignos con un fin concreto equivalía 
también al establecimiento de un pacto expreso, aunque no se realizase ninguna plei- 
tesía o se estableciesen contrapartidas específicas (véase, con cautela, Boureau, 2004b: 
90-91), porque, como ya se ha visto, la invocación se consideraba un acto de latría y, 
por lo tanto, el conjurador incurría ¿pso facto en la aposTasia orís. La leyenda de Teófilo 
sirve una vez más de testigo de la transición de una a otra modalidad de pacto, según 
se aprecia, en el citado drama de Rutebeuf, compuesto hacia 1260. Como ya se ha 
visto, allí los elementos básicos siguen siendo el tradicional paéto escrito (aunque bajo 
la remozada especie de la letre) y la nueva modalidad feudal introducida en el s. XII: 

Je mos Dieu reclamer ne ses sainz ne ses saintes, 


Las! que j'ai fer hommage au deable, mains jointes; 
Li maufez en a lettres de mon anel empraintes. [...] 


Quant il me vint requerre, j'oi de lui grant envie. 
Et lors me fist hommage, si rot sa seignorie. 

De l'anel de son doit seela ceste letre, 

De son sanc les escrist, autre enque Mi fist metre, 
Ains que je me vousisse de lui point entremetre 
Ne que je le feisse en dignité remetre. 


(le Miracle de Théophile, vv. 424-426 y 650-655) 

Sin embargo, como ha señalado adecuadamente Boureau (2004b: 100), antes de 
que se formalice el pactum en su doble forma de contrato escrito y de infeudación va- 
sallática, aparece un conjuro demoníaco, mientras que en las demás versiones, desde 
la primitiva griega, el mago judío conducía al ecónomo a presencia de Satán en un 
lugar a las afueras de la ciudad (el hipódromo en los textos grecolatinos) donde aquel 
se reunía con sus demonios (lo que, por cierto, constituye un antecedente remoto 
del conventículo). Aquella nueva modalidad responde al ambiente en que se difunde 
la magia ritual trasvasada del árabe y del hebreo (sobre cuyos métodos puede verse 
aquí algo más en el cap. XII y en el apdo. 3.2 del cap. XVI) y es muy significativo 
que el oficiante lleve el nombre de Salatin = Saladino < ár. Salah ad-Din. Adviértase 
también el imperio con el que el nigromántico de la nueva escuela es capaz de tratar a 
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su demonio auxiliar, que le pide un respiro a sus conjuros, hechos significativamente 
en latín o en hebreo. No en vano la invocación misma posee «sonorités vaguement 
arabes ou hebraiques» (Boureau, 2004b: 100) y revela al menos cierto conocimiento 
de las fórmulas recogidas en los grimorios de la época:'* 


( conjure Salatins le deable: 
Bagahi laca bachahé 
Lamac cahi achabahé 
Karrelyos 

Lamac lamec bachalyos 
Cabahagi sabalyos 

Baryolas 
Lagozatha cabyolas 
Samahac et famyolas 

Harrahya. 

Or vient li deables qui est conjuré et dist: 

Tu as bien dit ce quiil i a; 
Cil qui t'aprist riens roublia. 

Molt me travailles! 

SALATINS. Quiil n'est pas droiz que tu me failles 
Ne que tu encontre moi ailles 
uant je t'apel. 
Je te faz bien suer 7 e d 
Lr DEABLES. [Es] De ci men vois. 

Or soiez vers moi plus cortois; 
Ne me traveillier més des mois, 

Va, Salatin, 
Ne en ebrieu ne en latin. 


(Ze Miracle de Théophile, vv. 160-175 y 199-203) 


La coexistencia teórica de los dos modos paccionales, el antiguo contrato escrito 
(aunque asimilado al homenaje vasallático) y el moderno conjuro verbal, se advierte 
también en las mencionadas letras patentes (1320) del cardenal Godin en nombre de 
Juan XXIL pontífice cuyo fundamental papel en la constitución de la nueva demono- 
logía ya se ha visto en el $ 2.3.2: 


eos qui demonibus immolant vel ipsos adorant aut homagium ipsis faciunt dando eis in signum 
cartam scriptam seu aliud quodcumgque, vel qui expressa pacta obligatoria faciunt cum cisdem, 
aut qui operantur vel operari procurant quamcunque ymaginem, vel quodcumque aliud ad de- 
monem alligandum, seu cum demonum invocatione ad quodcumque maleficium perpetrandum. 
(Bullaire de l' Inquisiton frangaise, doc. 30 bis, p. 61; ed. Hansen, 1901: 4-5, doc. L. 4) 


Todavía Eugenio IV, en una encíclica sobre la represión de la demonolatría dirigida 
en 1437 a todos los inquisidores, se inspiraba en esta doble caracterización: 


Plerosque Christi sanguine mercatos adeo tenebrarum princeps, ut eos suorum damnationis lap- 
susque participes efficiat, eius infascinavit astutiis, quos ¡psi detestabiles illius suorumque sate- 
llitum suasus et ilusiones caecitate noxia setantes, demonibus immolant, eos adorant, ab ipsis 


140 Cfr. Hedegárd (2002: 222, 239, 255-256, 270-272), s. vv. Bachac, Bacalgar, harayn, karer, Kyrios, La- 
meht, sababel, sabal, Sacharios, samabot, samaht. Las formas bachabé y bachalyos parecen, a primera vista, rela- 
cionarse con Bacchus (compárese la acusación a los valdenses de adorar «quoddam ydolum vocatum Bacum 
et Bacon », recogida por Ginzburg, 1989: 283), pero pueden quizá vincularse con la fórmula chych bachych (xux 
Baxvx), frecuente en textos mágicos griegos y hebreos, y que, con variaciones, reza: xvx BAaxYx Baraxvrx 
BAaKazixrx BazaBaxrx BENNEBExYrx BAAHTOPHOO Balnocwwx (vid. Bohak, 2008: 262-263). 
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responsa prestolantur et acceptant, illis homagium faciunt et in signum desuper chartam scriptam 
vel quis aliud tradunt, cum ipsis obligatoria [...] er super aliis nefandis pacta firmant. (ed. Hansen, 
1901: 17, doc. L.27) 

Sin embargo, en la citada bula Super Illius specula (1326), del propio Juan XXI, ya 

se hacía referencia únicamente a la invocación y al conjuro diabólicos: 
cum morte foedus ineunt, et patum faciunt cum inferno: demonibus namque immolant, hos 
adorant, fabricant ac fabricari procurant imagines, annulum vel $peculum vel phialam vel rem 
quamcumgque aliam magice ad demones inibi alligandos, ab his petunt responsa, ab his recipiunt, 
et pro implendis pravis suis desideriis auxilia postulant, pro re foetidissima foetidam exhibent ser- 
vitutem. (procem., en Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. IV, p. 3164) 

El caráíter de pacto manifiesto propio de la invocación demoniaca lo declara in- 
equívocamente santo Tomás de Aquino al tratar de la licitud de los conjuros y al se- 
ñalar la diferencia entre la magia ritual y la nigromancia. En la primera, el paéto es 
tácito y queda implícito en el trazado de los caraéteres que deben atraer a los númenes 
astrales (que para el Aquinatense, frente a lo que sustenta el Speculum astronomiz 
falsamente atribuido a su maestro, san Alberto Magno, no eran sino demonios, vid. 
DGWE, pp. 524b-5254), mientras que en la segunda el paéto es expreso y queda ex- 
plícito en el conjuro,'* que traduce la relación de familiaridad y amistad que une al 
nigromante con el diablo: 

multi nigromanticis incantationibus Demones per aliquid divinum invocant, quod est adiurare. 
[...] Preterea, quicumque adiurat aliquem, ex hoc ipso aliquam societatem cum ipso facit. Sed 
non licet cum Demonibus societatem facere, secundum illud 1 Cor. X, nolo vos socios fieri De- 
moniorum. Ergo non licet Demones adiurare. [...] ratio illa procedit de adiuratione qua implora- 
tur auxilium Demonum ad aliquid agendum vel cognoscendum, hoc enim videtur ad quandam 
societatem pertinere. Sed quod aliquis adiurando Demones repellat, hoc est ab eorum societate 
recedere. (Summa Theologie, L?-IL> q. 90, a. 2, arg. 2-3 et ad 3”) 

Sed in hoc distant astronomice imagines a nigromanticis, quod in nigromanticis fiunt expresse 
invocationes et prestigia quedam, unde pertinent ad expressa pacta cum demonibus inita: sed in 
aliis imaginibus sunt quedam tacita pata per quedam figurarum seu charaCterum signa. (¿bider, 
IL.*-IL* q. 96, art. 2 ad 21) 

Lo mismo señala Castañega, con una descripción más detallada de las acciones de 
los conjuradores (incluso si son antidemoniacos, no siendo exorcistas cualificados), 
que recuerdan netamente a las de los nigromantes: «Lo segundo, el cerco que hacen 
con aquellas figuras y letras es cosa de superstición e invocación expresa del demonio: 
e no es mucho que donde primero no era endemoniado, salvo por alguna pasión del 
celebro o del corazón alterado, responda el demonio a su invocación e llamamiento 
tan expreso» (Tratado, XX, p. 174; cfr. fig. 35). Por eso declara el maestro Ciruelo 
que «qualquiera christiano que exercita la nigromancia, de qualquiera de las maneras 
aquí contadas, tiene pacto claro y manifiesto concierto de amistad con el diablo» 
(Reprovación, IL, 1, £. 18v). Este planteamiento se reitera en la citada bula de Sixto 
V, (reli et terre (reator (1586), la invocación al demonio (para adivinar en concreto, 


141 No en vano derivado de coniuro “pactar, unirse por un juramento; conspirar, como en conjura (vid. 
DCECH, vol. Il, p. 541, y para el verbo latino en sí, ThLL, vol. IV, pp. 339-341). Cierto que santo Tomás re- 
curre a adiuratio y adiuro, siguiendo a Laétancio, pero se trata de sinónimos de coniuratio y coniuro, si bien más 
frecuentemente referidos al exorcismo que a la invocación demoníaca (cfr. THhLL, vol. L pp. 712-713), debido a 
que el problema que se plantea el Aquinatense en la questio 9o se refiere al primero y no a esta última. 
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pero se trata, obviamente, de un principio de aplicación general) equivale a un pato 
expreso: «[artes] demonum fraudibus introduéte, ex quorum operatione, consilio 
vel auxilio omnis divinatio dimanat, sive quod expresse ad futura manifestanda invo- 
centur, sive quod ipsi, pravitate sua et odio in genus humanum, occulte etiam preter 
hominis intentionem se ingerant» ($ 1, en Magnum Bullarium Romanum, vol. IL, 
pp. s15b; Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. VI, p. 647a; Peña, Litere 
Apostolice, ed. 1587: 142; Jofreu, Tratado, p. 266; las cursivas son nuestras), por la 
misma razón por la que «a demonibus futura inquirere est apostasia a fide» (Eime- 
ric, Directorium inquisitorum, Pte. U, q. 43, $ 6, p. 2374). Torreblanca, en fin, lo de- 
clara de modo tan neto como tajante: «Invocatio demonis signum est pacti expliciti, 
8 cultus latrie expressus, quo se demon promissit responsurum, vel faCturum, quod 
invocator petit aut tradit» (Epitomes delictorum, lib. IL, cap. vin, $ 1, £. 87vb). Esto 
permite resolver de plano las dudas que el conjuro de Celestina ha suscitado entre la 
crítica moderna: desde los planteamientos vigentes a la sazón, no cabe la menor duda 
de que su invocación demoníaca constituye un paéto expreso,'* con lo que ello im- 
plica, a la vista de que ningún autor coetáneo, ni el más escéptico, niega la eficacia de 
la magia una vez que media el diablo.'* 


142 Pacto que no necesita ser anterior, aunque podría serlo, ni puede ser posterior, como cree Vian: «Por 
otra parte no hay duda de que Celestina piensa retribuir al demonio por su ayuda; pero no establece un pacto 
previo[,] sino posterior» (1997: 214), puesto que el conjuro es en sí un pacto, como estamos viendo. Tampoco 
es un pacto implícito, como considera Cárdenas-Rotunno (2001), ya que, según deja bien claro la doétrina, 
toda apelación direéta al demonio implica el establecimiento de un paéto expreso, aunque aquel no compa- 
rezca para ratificarlo. Obviamente, no anula el caráéter de paéto diabólico el que se invoque al «triste Plutón, 
[...], capitán soberbio de los condenados ángeles, [...] regidor de las tres furias, Tesífone, Megera e Aleto» 
(Za (elestina, Auto II, p. 108), en lugar de a Satán, como cree Lima (1998 y 2005: 83-97), habida cuenta de 
la equiparación entre superstición gentílica, idolatría y demonolatría hecha desde los tiempos de Tertuliano, 
como veremos en el apartado siguiente. Lo corrobora el siguiente pasaje de Cristóbal Lozano, basado en un 
milagro de san Basilio el Grande: «Partiose, pues, Felisardo con su carta de favor; llegó al sepulcro del Pagano, 
y comencó a vocear a todos los ministros de Plutón, de la misma suerte que le instruyó el hechizero. A pocas 
v[o]zes, se le puso delante el Príncipe Satanás, acompañado de un esquadrón de demonios» (Alivio de las- 
timados, David perseguido, cap. XUl, ex. II, pp. 468 = Historias y leyendas, vol. L, cap. xv, p. 142). Además, ya 
Dante situaba a «Pluto, il gran nimico» como guardián del cuarto círculo del infierno (Divina (ommedia, 
Inferno, VI, v. 112-VII, v. 15) y a las furias como custodias del sexto, la citta di Dite (IX, vv. 37-48). Igual iden- 
tificación demoniaca, aunque en clave más alegórica, ofrece Guazzo: «Reliquum est nunc, ut videamus, quam 
diversimodé vocetur diabolus 4 Magis, Nercomanticis, sortilegis, et facinorosis huiusmodi hominibus. [...] 
Vocatur Pluto, eo quod mortem in orbem induxerit» ((ompendium maleficarum, L, 11, p. 12); «Sed, quid aliud 
sunt tres ille infernales furiz, Aleéto, Tisiphon, et Megera, quam dozmoniorum [sic] qualitates? [...] Quare, 
isthec teStimonia in medium adduxi, non pro Christianis, qui hanc veritatem ex sacris litteris noverunt, sed 
pro illis qui nimis contentiosé philosophare volunt, probando dozmones non esse» (ibídem, p. 8). Compárese 
también el canon Nor es vita, sed mors inquisitio vel curatio, que a divinis vel magis expetitur, del Decretum 
Gratiani, Pte. IL, Ca. xxv1, q. 2, c. 7 (en CIC, vol. 1, cols. 1022-1023 = PL, vol. 138, col. 1340). Esto es, además, 
lo coherente con la mención en el conjuro celestinesco de los «condenados ángeles», como bien se señala en 
la nota 128 de la edición citada (Lobera ef al., 2011: 108). 

143 A la vista de la información disponible (que puede completarse aquí en el capítulo XVI), no puede 
aceptarse el planteamiento de Maestro (2012: 130), para quien «es igualmente evidente que estos materiales [sc. 
los mágicos] no forman parte esencial o intensional de la obra, desde el momento en que ni la obra, ni su autor, 
ni sus leétores ni intérpretes contemporáneos, pertenecen a una sociedad cuyo racionalismo se fundamente en 
los paétos diabólicos que una alcahueta pretende establecer con un demonio a través de un hilado», cuando los 
tratadistas coetáneos en latín y en romance, los procesos judiciales civiles o religiosos y las creencias populares 
atestiguan todo lo contrario. Desarrolla las consecuencias de esta constatación Eva Lara en el cap. VIII; véase 


también el apdo. 3 del cap. II, por Alberto Ortiz. 
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2.5.3. El pacto tácito o de faéto 


La consecuencia de lo antedicho, 
en contraste con la percepción actual 
de la cuestión, es que solo se estable- 
cía pacto tácito o secreto cuando se 
utilizaban recursos mágicos carentes 
de una capacidad natural para obrar el 
E efeéto deseado (lo que, por definición, 
FIGURA 35. El nigromante en el círculo mágico. implicaba que su posible efectividad 
dependía de causas preternaturales), aunque no se pensase estar paétando con el de- 
monio al hacerlo, puesto que solo de su intervención podía derivarse su eficacia: 


Pues los efectos que se hazen con las obras supersticiosas de que habla esta cuarta regla no proceden 
de causas naturales, porque las cosas y palabras que assí se ponen no tienen virtud natural para lo 
hazer; ni proceden de Dios por milagro sobrenatural, porque desto no ay testimonio en la Sanéta 
Escriptura, ni en la doctrina de la yglesia cathólica. Luego queda que aquellos effectos procedan 
de los ángeles que allí obran secretamente. Y no proceden de los ángeles sanctos del parayso, que 
ellos no se agradan de vanidades, porque saben que Dios las aborresce, a quien ellos siempre están 
obedientes y conformes con su voluntad. Queda luego que procedan aquellos efteétos de los malos 
ángeles del infierno que son los diablos. Y pues que esto es verdad, dize bien nuestra quarta regla 
que qualquiera hombre que con aquellas cosas o palabras quiere hazer algún effecto, secretamente 
consiente que el diablo venga allí y le ayude o alumbre para hazer lo que él dessea; esto es querer la 
amistad del diablo, o clara o secretamente. Puesto que ya está dicho en la segunda regla o principio 
que qualquiera hombre que tiene pacto o concierto de amistad con el diablo peca gravíssimamente, 
porque quebranta el primero mandamiento, y peca contra Dios por pecado de trayción y es crimen 
lese magestatis; viene también contra el voto de religión que hizo en el baptismo y es christiano 
apóstata, e ydólatra, que haze servicio al diablo enemigo de Dios. (R eprovación, L, 2, E. 15v-161) 


Lo deja bien claro al referirse a una práética tan aparentemente inocua como la 
adivinación por suertes, incluidos los libros sortiarios, que a menudo no eran sino 
entretenimientos a modo de juegos de mesa: 


La séptima y postrera arte devinatoria se llama sortiaria; quiere dezir que adevina por las suertes lo 
que ha de ser. Estas suertes se echan en muchas maneras: o con dados, o con cartas de naipes, o con 
cédulas escriptas, y desta manera ay un libro que llaman de las suertes, donde se traen reyes y pro- 
phetas que digan por escripto las cosas que a cada uno le han de acaescer. [...] Y todas ellas pueden 
llamarse suertes y quien las usa pecca mortalmente, porque con ellas sirve al diablo y se aparta de 
Dios, y quiebra el voto de la religión christiana que hizo en el baptismo, porque haze paéto secreto 
con el diablo, enemigo de Dios y de los christianos, siervos de Dios. (Il, 3, fF. 24v-251)'+* 


Lo mismo sostenía Castañega, Tratado, IV, p. 58: 


Hay otros que no creen en nada destas cosas; mas alguna vez permiten y consienten en ellas, di- 
ciendo: valgan lo que valieren, como para alcanzar sanidad corporal, o alguna otra cosa que desean; 
y estos tales pecan mortalmente, y también se dice este tal pacto oculto, aunque no tan recio como 
el primero. 


144 La doétrina general la expone en la R eprovación, Y, 11, £ 21v: «qualquiera hombre que por tales artes 
y cerimonias quiera saber las cosas secretas consiente en querer ser enseñado del diablo. Y ansí cubiertamente 
haze paéto de amistad con él, apartándose del voto que hizo en el baptismo, en que renunció y prometió de se 
apartar del diablo y de todas sus obras». Además, este tipo de actos pecaminosos entraban en la categoría de 
tentaciones o provocaciones a Dios, según Jue 6, 39: «dixitque [Gedeon] rursus ad Dominum: Ne irascatur 
furor tuus contra me si adhuc semel temptavero, signum querens in vellere. Oro ut solum vellus siccum sit et 
omnis terra rore madens» (cfr. et. Dt 6, 16 y Mt 4, 7). 
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Estos pasajes traducen el endurecimiento de la aétitud canónico-teológica, puesto 
que santo Tomás, en su Z¿ber de sortibus, había dejado un resquicio, por más que estre- 
cho, a la práctica del sortilegio en sentido estriéto: 


Si qua tamen futura necessarium est prenoscere, sive ad cautelam Ecclesie sive alicuius singularis 
persone, hec per Spiritum Sanctum fidelibus innotescunt, de quo Dominus dicit loh. XVI Que 
ventura sunt annuntiabit vobis [= Jn 16, 15], unde et de huiusmodi futuris licet per modum consul- 
torie sortis iudicium divinum requirere, sicut legitur lud. VI quod Gedeon quesivit a Domino si per 
manus ejus populus Israel esset salvandus, petens signum in vellere [Jue 6, 36-39]. Sed quia divisoria 
sors locum posset habere etiam si res humane fortuito agerentur, ut supra dictum est, contingit ali- 
quem divisoria sorte uti, non quasi exquirat divinum iudicium sed quasi committens fortune: quod 
maxime videtur in taxillatorio ludo. Hoc autem vitio vanitatis non caret. (cap. V)'w 


Esta era la postura oficial todavía en el siglo XTV, según se ha visto en el Directo- 
rium inquisitorum de Eimeric y recoge también Martín Pérez en 1316: 


Ay otra manera que dizen sortilegio, que se faze por echamiento de suertes; e dizen los doétores que 
si las suertes se echan con algunas palabras de conjuraciones o de encantaciones o con llamamiento 
de demonios, tales suertes son malditas de Dios; e si <se> echan en el nonbre de Dios non faziendo 
grand menester, pecado es; e si se echan en nonbre de Dios por grant menester, que non se puedan 
escusar, non son mucho de denostar. (Z¿bro de las confesiones, UL, 4.4, pp. 585-586) 


En cambio, medio siglo después del tratado del maestro Ciruelo, la citada bula (velí 
et terre (reator expresaba la misma postura que aquel: «Quamobrem dubitandum 
non est, in huiusmodi futurorum contingentium et fortuitorum eventuum inquisi- 
tione et precognitione, diaboli operationem se fallaciter immiscere, ut sua fraude ac 
dolis miseros homines á via salutis avertat, et laqueo damnationis involvat» ($ 1),'+* y 
después de una dilatada crítica a la astrología judiciaria o genetlíaca, señalaba que 


Alii enim geomantiz, hydromantiz, aéromantiz, pyromantiz, onomantiz, chiromantiz, negro- 
mantiz [var. necromantiz] aliisque sortilegiis, et superstitionibus, non sine demonum saltem 
occulta societate, aut tacita paltione, operam dare, seu [aleis], ac sortibus illicitis taxillorum, grano- 
rum triticeorum, vel fabarum iaétu uti non verentur» ($ 1)'7 


Sin embargo, este planteamiento, sin ponerse direétamente en entredicho, fue ce- 
diendo ante posturas más escépticas, debilitándose en consecuencia la actitud repre- 
sora. De hecho, la misma bula revela que en estos casos ni siquiera un supuesto paéto 
diabólico otrogaría una auténtica capacidad adivinatoria: 


Sibi soli [sc. Deo] corum, que eventura sunt, scientiam et futurarum rerum cognitionem reservavit. 
Solus enim Ipse, cuius oculis omnia nuda et aperta sunt, et ad intimas hominum cogitationes pen- 
etrat, et consequenter corum actiones intuetur; solus ipse, qui vocat ea que non sunt tanquam ea 
que sunt, omnia presentia et ante oculos posita habet; solus denique, omnia et singula quecumque 
totius temporis decursu et seculorum «tatibus futura sunt, ab omni eternitate novit, et admirabili 
providentia disposuit, que non modo humanz mentis imbecillitas ignorat, sed nec demones ipsi 
presentire possunt. Quare idolorum in futuris annuntiandis falsitatem et imbecillitatem, et eorum, 
qui eis cultum adhibebant, vanitatem irridet Spiritus Sanétus, apud Isaiam [= Is 41, 22-23]. (9 1): 


145 Sobre los libros de suertes puede verse la contribución de Alberto Alonso Guardo en el capítulo XI. 

146 Magnum Bullarium Romanumn, vol. IL, pp. 5150; Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. 
VIIL p. 6474; Peña, Litere Apostolice, ed. 1587: 142; Jofreu, Tratado, p. 266. 

147 Magnum Bullarium Romanum, vol. TU, p. 5164; Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. 
VIIL p. 648b; Peña, Litere Apostolice, ed. 1587: 143; Jofreu, Tratado, p. 269 (que lee correétamente aleis 
donde los bullaria y Peña traen ¿llis). 

148. Magnum Bullarium Romanum, vol. Y, p. s15a-b (que lee internas en lugar de intimas); Bullarium 
Romanum: Taurinensis editio, vol. VUL, p. 646b; Peña, Litere Apostolice, ed. 1587: 142-144 (que lee conse- 
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2.5.4. Del pecado de apostasía al delito de estafa 


De tales planteamientos se pasa sin solución de continuidad al concepto de «vana 
superstición » y de superchería (magia artificial o simple fraude), como se advierte en 
la misma bula (eli et terre (reator: 


Nec veró ad futuros eventus et fortuitos casus prenoscendos (futuris eventibus ex naturalibus 
causis necessario vel frequenter provenientibus, que ad divinationem non pertinent, dumtaxat 
exceptis) ulle sunt vere artes, aut disciplina, sed fallaces, et vane improborum hominum astutia, 
et demonum fraudibus introduce, ex quorum operatione, consilio vel auxilio omnis divinatio di- 
manat, sive quod expresse ad futura manifestanda invocentur, sive quod ipsi, pravitate sua et odio 
in genus humanum, occulte etiam preter hominis intentionem se ingerant et intrudant vanis 
inquisitionibus futurorum, ut mentes hominum perniciosis vanitatibus, et fallaci contingentium 
prenuntiatione implicentur, et omni impietatis genere depraventur. Que quidem ipsis cognita 
sunt, non divinitate aliqua, nec vera futurarum scientia, sed nature subtilioris acumine, et aliis 
quibusdam modis, quos hominum obtusior intelligentia ignorat. ($ 1)'+ 

Quorum omnium, quos supra enumeravimus, consimilis impietas parem exitum habet, nimirum 
quod demonis prestigiis ac dolis tum qui divinant, tum qui divinationem expetunt ¿lusi ac delusi 
miserrime reperiuntur. ($ 1)5 


La idea de fraude queda aún más clara (sin renunciar por ello a la siempre posible 
sugestión diabólica, compárese la precitada bula Antiqua ludeorum improbitas, de 
1581) en una previa constitución pontificia, la citada Hebreorum gens (1569) de Pío V, 
en la que se imputa a los judíos que 


quodque omnium perniciosissimum est, sortilegiis, incantationibus magicisque superstitioni- 
bus et maleficiis dediti, quamplurimos incautos atque infirmos Satane prestigiis inducunt, qui 
credant eventura prenunciari, furta, thesauros, res abditas revelari, multaque preterea cognosci 
posse, quorum ne investigandi quidem facultas ulli omnino mortalium est permissa. (procem.) '* 


En consecuencia, la actitud judicial (del Santo Oficio y de otras instancias) se relaja y 
se deja una salida más o menos cómoda a los acusados mediante la respuesta negativa 
a la «pregunta de credulidad »: 


quentes en lugar de consequenter); Jofreu, Tratado, pp. 265-266. Esta postura era, con todo, la tradicional de 
la Iglesia; cfr. Decretum Gratiani, Pte. IL, Ca. XXV1 q. 3-4, CC. 2-3 (en CIC, vol. L, cols. 1025-1027 = PL, vol. 
138, cols. 1343-1345), basados en el De divinatione demonum de Rábano Mauro, inspirado a su vez en una obra 
perdida de san Agustín. 

149 Magnum Bullarium Romanum, vol. 1, p. 515b (que trae occulto en lugar de occulte); Bullarium Ro- 
manum: Taurinensis editio, vol. VIT, pp. 646b-6474; Peña, Litere Apostolice, ed. 1587: 142; Jofreu, Tratado, 
p- 266 (en esta cita y en la siguiente, las cursivas son nuestras). 

150 Magnum Bullarium Romanum, vol. Y, p. 516b; Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. VU, 
p. 6494; Peña, litere Apostolice, ed. 1587: 143; Jofreu, Tratado, p. 270 (quien la comenta en p. 263). 

151. Magnum Bullarium Romanum, vol. L, p. 1774; Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. VI, 
p. 740b; Annales Ecclesiastici, a. a. 1569, 1.2 77, vol. XXXVI, p. 1704. La acusación es, en sí, muy anterior; ya 
en el art. 32 de las Ordinationes del rey san Luis de Francia, de 1254, se estipulaba que «ludei cessent ab usuris et 
blasphemiis, sortilegiis et caraCteribus [= “magicis litteris] > (4pud Du Cange, Glossarium, vol. IL, p. 1584). Aun 
así, el pasaje citado describe bastante bien el trasfondo social contra el que se recortan las figuras de Za Zozana 
andaluza, por más que la idea del embuste en esta clase de actividades ya se diese bastante antes, como revela 
la denuncia de Martínez de Toledo en su (orbacho, de 1438: «Muchos déstos son nigrománticos, alquimistas, 
lapidarios, encantadores, fechizeros, agoreros, físicos e de yervas conoscedores; andan de casa en casa, de logar 
en logar, de regno en regno, de tierra en tierra, de cibdad en gibdad, con su ábito e vida desimulada engañando 
el mundo. Non ay arte, ciencia, nin maestría que ellos non dizen que saben. Déstos anda el mundo lleno, e 
con sus mansos fablares e dulces palabras, con sus disimuladas obras e con sus juramentos raviosos, dando a 
entender ser justos e muy santificados, dizen que non consintirían en cosa de pecado, nin cabrían en cosa mala. 


¡Dólos al diablo vestidos, calgados, desnudos e aun despojados!» (IV, 1, p. 261). 
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a partir de la década de los años treinta del siglo XVI, más que de represión o castigo de la magia 
propiamente dicha, habría que hablar de dos constantes, subrayadas una y otra vez en los procesos 
contra hechiceros y supersticiosos, lo que revela las auténticas preocupaciones de los inquisido- 
res. La primera de dichas constantes se refiere al progresivo abandono de la interpretación de la 
magia como herejía. La segunda, a la práftica identificación de magia e impostura. [...] Lo que se 
observa una y otra vez a medida que avanza el siglo XVI, y especialmente a lo largo del XVII, es 
que en vez de dar por descontada la herejía implícita en los adtos supersticiosos, de lo que se trata 
es de intentar averiguar hasta qué punto los acusados de hechicería utilizan conscientemente la 
magia como un arma en contra de la religión, o simplemente como un recurso más, ignorando 
su carácter heterodoxo. [...] esa «ignorancia», admitida como tal por los inquisidores, venía a 
justificar el tratamiento benigno de aquellos reos calificados de supersticiosos que se defendían 
negando haber atuado en complicidad con el demonio o, lo que es lo mismo, en contra de los 
fundamentos de la religión. (Tausiet, 2007: 210-212) 


No extrañará, pues, que, en este contexto, «los reos a quienes se impusieron las 
condenas más severas eran embaucadores profesionales sin residencia fija, asentados 
en la ciudad por un tiempo limitado durante el que intentaban sacar a sus habitantes 
el máximo beneficio» (ibidem, p. 214; cfr. además Martínez-Pereda, 1975: 71; Torque- 
mada, 2010: 670-676 y Lara Martínez, 2013). Sirvan de ejemplo los datos del Tribunal 
de la Inquisición en Zaragoza relativos a procesos incoados en el Alto Aragón: «Las 
sentencias más graves fueron las de Pedro de Arruebo y Francisco Casabona, senten- 
ciados a 200 azotes y a cinco y seis años, respectivamente, de galeras»; pues bien, el 
primero fue perseguido por brujo, pero el segundo era nada menos que un itinerante 
«conocedor [o catador] de brujas ».'* De ahí que finalmente la doétrina oficial haya 
acabado por prescindir de la noción misma de pacto tácito y consagrado la de supers- 
tición junto con superchería: 


En principio, el demonio solo interviene cuando se le invoca. Esas formas de adivinar el futuro en 
que no se invoca a fuerzas ocultas, ni a seres espirituales desconocidos, no son demoníacas. Son 
prácticas supersticiosas, pero no son demoníacas. [...] No hace falta decir que si el futuro no es 
posible conocerlo ni siquiera invocando a demonios, mucho menos con esas práéticas de astro- 
logía, cartomancia, etc. Quienes praétican esas supercherías son la prueba viviente de que por ese 
medio no se puede obtener ningún beneficio. Los únicos que suelen obtener algún beneficio de 
tales adivinaciones son los embaucadores profesionales. (Fortea, 2008: 684)'” 


En este terreno, incluso un tratadista como Castañega, con fama de crédulo (relati- 
vamente infundada, con todo), no podía dejar de rendirse a la evidencia: 


Yo conocí una mujer que engañaba a las mozas y mujeres simples con una piedra imán; y decíales 
que ella haría que sus maridos y amigos las quisiesen tanto que no amasen a otras, y que nunca se 
apartasen dellas; y para esto tomaba aquella piedra, la cual por la una parte no tenía virtud; y por 
la otra era muy fina; y diciendo algunas palabras y oraciones, porque pareciese cosa de conjuro, 
ponía sobre la palma de la mano, o sobre alguna tabla, una aguja de coser, que a la mujer que a esto 
venía le pidía, y mostraba y ponía la piedra sobre la aguja en alguna distancia cuanto a dos dedos 
della, y después poníala más cerca cuanto a un dedo; y como no saltaba la aguja a la piedra, y aun- 
que se tocasen no se juntaba con ella, porque por aquella parte no era fina ni tenía virtud, luego le 
decía que su marido o amigo no la quería bien: mas por amor della y porque se lo gratificase, que 
ella haría un conjuro, que tanto la amaría que no se podría apartar della; y así tornaba a hacer su 


152 Gari (1975: 43 y 47); sobre Arruebo véanse ibidem, PP- 49-51 y (1991: 154, 187-191, 223, 236-237, 280-300 
y 366-391), Tausiet (20094: 129 y 131) y aquí la nota 78. 

153 La distinción, con todo, no desaparece, sino que se traslada, justamente, al campo de la superstición, 
la cual, según los teólogos, «Puede ser: superstición explícita: la idolatría. SuperStición implícita: vana obser- 
vancia, adivinación, magia, espiritismo, etc.» (Villapún, 1957: 106). Sobre esto volveremos a continuación. 
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oración y decir ciertas palabras al propósito; y después tomaba la piedra, y por la parte que tenía 
aquella virtud poníala como primero y algo más aparte sobre la aguja; y luego saltaba la aguja y 
se pegaba con la piedra y la llevaba consigo, y entonces creía la simple mujer, que no conocía la 
propiedad de la piedra, que donde primero no era querida quedaba muy amada de su marido o 
amigo. (Tratado, XI1, p. 96) 

Es lo mismo que sucede con la justicia seglar, que condenaba, como se ha visto, la 
hechicería (en el derecho foral, como queda consignado en la nota 88, y en el real; 
véanse las notas 87, 89 y la Nueva Recopilación, VU, 111, 6-8 = Novisima Recopila- 
ción, XIL 1v, 2; ed. Martínez Alcubilla, 1885: IL, 1856b), así como las práéticas adivina- 
torias (desde las Partidas o los Fueros de Aragón ala Novísima Recopilación, véanse 
las notas 81, 87 y 100), a las que se añadió la nigromancia (Partidas, VI, xxIIL, 2), 
aunque el derecho real castellano nunca penalizó la brujería propiamente dicha, per- 
seguida solo en tanto que asimilada a una de las dos actividades anteriores. Tampoco 
lo hizo estriétamente el de la Corona de Aragón, aunque en las Cortes de Tarazona 
de 1592 se incluye a «Bruxos, y Bruxas» entre los delitos exceptuados de la vía pri- 
vilegiada, «Porque los deliétos atroces, no queden sin castigo, librándose por la vía 
privilegiada, los que los cometen, como algunas vezes por experiencia se ha visto» 
(For. De la via privilegiada, fori editi in Curiis apud Civitatem Tirassone, anno á 
Nativitate Domini M.D.XCIL en Fueros, ed. Savall y Penén, vol. L pp. 4274 y 4284). 


No obstante, ninguna disposición foral ge- 
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FIGURA 36. Ordinaciones de Zaragoza de 
M.DC.XLV 


154 El terminus post quem viene dado por la fecha de redacción de las ordinaciones primitivas y el ante 
quem por la de aprobación de las adiciones más recientes, «a seis de marco anyo de mil quatrozientos cin- 
qúenta y siete» (p. 67), y por tanto terminus post quem del códice mismo (el cual incorpora luego un cua- 
derno en papel con anotaciones de 1521). La observación de Pano según la cual «Las formas-"Statuyoron et 
ordenoron”-son-corrientes en la parte más moderna del segundo códice [sc. el de 1457], lo mismo que la forma 
“quisioron”» (1904: 35 = 1905: 52), apunta hacia una fecha más cercana al terminus ad quem, pero puede indi- 
car solo que el grueso del texto es bastante anterior a su aprobación. 
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pada, 1997: 14-22; Tausiet 2000: 193-215 y 564, 2004: 64). Este tema es estudiado 
de forma más general por Gómez de Valenzuela (2011: 15-105), quien censa y analiza 
ochenta casos de estatutos de desaforamiento aragoneses entre 1401 y 1702 (aunque 
las disposiciones contra la brujería se concentran en el siglo XVI), concluyendo que 
«A partir de 1610 ya no se registran estatutos desaforados exclusivamente dedicados 
a la brujería, que se menciona esporádicamente, como por ejemplo en Fonz, 1561: 
personas que usen de malas artes y hagan pactos con el demonio, Hecho, 1653 y 1663: 
qualesquiere mujeres de mala vida: brujas, hechiceras, putas y alcagúetas» (ibidem, p. 
27). En todo caso, este planteamiento acabará cediendo al impulso ilustrado y en el 
Código Penal de 1822 se sancionará «con pena de reclusión por el tiempo de un mes 
á dos años, y una multa de cinco á cincuenta duros» ya solo la «práética supersticiosa 
ú otro embuste semejante» con el que su ejecutor «hubiere sonsacado á otro dine- 
ros, efectos ó escrituras, ó le hubiere perjudicado de otra manera en sus bienes» (art. 
766). Como señala Martínez-Pereda, «si bien el concepto de engaño se encuentra 
en la práctica inquisitorial, [...] la idea del perjuicio patrimonial es nueva, y es la que 
hace desplazar en el futuro el centro de gravedad de estas infracciones», dentro de las 
«faltas contra la propiedad», hacia el terreno de la simple estafa (1975: 77-79). 

Por su parte, la postura hacia la brujería conoció una paulatina moderación, so- 
bre todo en los tribunales eclesiásticos (Tausiet, 2004: 64-65), aunque también se 
aprecia cierto relajamiento en los civiles, al menos en Aragón (Gómez de Valenzuela, 
2011: 62 y 76). La actitud de los primeros queda condicionada por los Dubíia de la 
junta de Granada de 1526 y la Instrucción sobre materia de bruxos emanada en 1614 del 
Consejo de la Suprema tras los excesos del juicio de las brujas de Zugarramurdi y el 
auto de fe de Logroño de 1610.'* Sin embargo, frente a lo sucedido con la hechicería, 
no se produjo un cambio radical de postura, como refleja todavía la bula de Grego- 
rio XV, Omnipotentis Dei Salvatoris (1623) contra los maléficos y sortílegos «cum 
diabolo pactum facientes» (Magnum Bullarium Romanum, vol. UL, p. 4444-b; 
Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. XUL, p. 795b-796b), la cual, por cierto, 
mantiene la definición estricta del pacto diabólico como apostasía y no como herejía: 

decernimus, precipimus et mandamus, ut, constito quod aliquis paétum cum diabolo fecerit, eta 
fide apostatando maleficiis sive sortilegiis unam seu plures personas ita leserit, ut ex maleficio vel 
sortilegio mors sequuta sit, etiam pro primo lapsu, curiz seculari tradatur, debitis poenis punien- 
dus; qui vero, simililer apostatando, paétum cum diabolo, ut prefertur, fecerit, et maleficium seu 
sortilegium commiserit, ex quo, licet mors sequuta non sit, infirmitas tamen, divortia, impotentia 
generandi, sive animalibus, frugibus vel aliis fruCtibus damnum notabile provenerit, muro claudi, 
sive perpetuis carceribus, in sandto inquisitionis oficio, ubi illud existit, fabricandis, mancipari 
debeat. ($ 2, p. 4444 =p. 7964) 

Ello no impidió, con todo, que se aminorasen las penas y dejara de emplearse la 
capital, por más que el trasfondo doctrinal continuase siendo idéntico: 


No obstante, exceptuando el hecho del abandono de la pena capital (debido sin duda alguna a 


1s5s Véanse, en particular y respectivamente, Martín Soto (2000: 83-84) y Henningsen (1983: 326-327). Re- 
produce la Instrucción Gil del Río (2002: 191-198). Sobre la actitud inquisitorial en su conjunto pueden verse 
además Gari (1991: 255-257), Campagne (1997: LV y LVITI-LIX), Tausiet (2000: 59-60 y 115-123) y Henningsen 
(2014). Para otros textos que surgieron como reacción al proceso de Zugarramurdi, además de la Instrucción de 
1614, véase Caro Baroja (1966: 229-239). 


146 ==» 1 ALBERTO MONTANER EVA LARA 


la intervención decisiva del Consejo de la Suprema y no al convencimiento de la totalidad de los 
inquisidores provinciales), no puede hablarse para el tribunal aragonés de una aCtitud progresiva- 
mente benevolente, ni mucho menos ortientada a la desaparición de la jurisdicción sobre dichos 
delitos. [...] En resumen, podría afirmarse que la persecución de la brujería en el Tribunal de Za- 
ragoza evolucionó en algún sentido ya que, de hecho, el número de condenas fue disminuyendo 
a lo largo del tiempo. Pero no existen testimonios de un cambio de actitud profundo; para que 
éste hubiera tenido lugar habría sido necesaria toda una redefinición que no se produjo en ningún 
momento. Muy al contrario, la brujería siguió reputándose como el peor de los crímenes frente a 
otros delitos como, por ejemplo, el de hechicería, al que teóricamente los inquisidores no conce- 
dían excesiva importancia, hasta el punto de que en más de una ocasión llegó a considerarse que 
había que rechazar y traspasar a los tribunales episcopales todos aquellos procesos a hechiceros en 
que no pudiera demostrarse la existencia de apostasía. (Tausiet, 2000: 115 y 121-122) 


3. MAGIA, SUPERSTICIÓN Y CIENCIA 
3.1. Formas de la superstición 


En este punto resulta útil detenerse en la posible diferencia entre los conceptos 
de magia y superstición, a la vista de que, al final del período considerado, las acusa- 
ciones por el primer concepto (entendido en su vertiente «negra») tienden a des- 
estimarse a favor del segundo, cuyas connotaciones tradicionalmente escépticas (el 
sintagma vana superstitio era ya fraseológico, desde el latín clásico) se iban liberando 
del componente demonológico para pasar a uno racionalista (y, en definitiva, cientí- 
fico), que apunta ya en la definición de Covarrubias (sobre la que volveremos luego) 
como «falsa religión y error necio» (Tesoro, s. v., p. 1452b). Desde un punto de vista 
antropológico, el «hecho supersticioso» consiste (según una forma de mitopoyesis 
común a la magia) en «hallar significados en hechos fortuitos y el ritualizar algunos 
actos con fines propiciatorios», por lo cual «Viene a ser un especial medio defensivo 
de la interioridad del ser humano, cuando la realidad resulta insuficiente o se busca un 
cauce mágico de liberación, con el hallazgo de explicaciones irracionales a lo que es 
inexplicable por el pensamiento lógico» (Bonilla, 1975: 230). 


3.1.1. Magia y superstición en sincronía 


El contenido conceptual y las formas de la superstición (básicamente, la religiosa, 
CAberglaube, y la científica, Aberwissenschafi, según la dicotomía adoptada por Ke- 
hrer, 1922; cfr., para el segundo término, Berliner, 1910: 30) han sido explorados ya en 
sus aspectos generales por autores como Alonso del Real (1971), Caro Baroja (1974) 
o Askevis-Leherpeaux (1988), de modo que aquí nos atendremos únicamente a los 
factores pertinentes para comprender su relación con las aétitudes ante la magia. En 
la terminología actual, superstición y magia aparecen utilizados a menudo en relación 
de sinonimia (ambos serían semánticamente coextensos), pero en ocasiones de hipó- 
nimo a hiperónimo (pues toda mágica sería superstición, pero no viceversa), aspeétos 
que conviene matizar, pues, según Askevis-Leherpeaux (1988: 11-12), los principales 
autores que han propuesto un estudio teórico de la superstición no han operado siem- 
pre una distinción afinada entre esta y la magia. 

En este terreno, es preciso hacer un análisis en dos planos. Por un lado, el realizado 
desde las concepciones teóricas actuales sobre las categorías culturales de superstición 
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y magia. Por otro, desde la evolución histórica de tales categorías y sus relaciones. 
Respecto del primer caso, tomando como superstición de modo lato una creencia 
desprovista de base empírica relativa a la efectividad sobre el destino, la salud o la for- 
tuna material de un suceso determinado y aparentemente aleatorio o de una práética 
destinada a combatirlo o a incidir por otros medios en su desarrollo, puede decirse 
que la superstición está íntimamente relacionada con la magia (tal y como queda ca- 
raCterizada en el $ 1.2), aunque no puede identificarse con ella, puesto que la desborda. 
Piénsese en el caso de la superstición mendocina (comentado en la nota 1 del presente 
capítulo): el derramamiento de sal sobre la mesa no es en sí una práctica mágica, como 
no lo es pasar por debajo de una escalera o cruzarse con un gato negro. Sin embargo, 
la subsiguiente acción de tomar un pellizco de la sal derramada y verterlo sobre el 
hombro, para conjurar la mala suerte, ya es una acción mágica de tipo apotropaico, 
que busca neutralizar el mal agiúero del suceso precedente, acorde a la antiquísima 
tradición romana que permitía rehusar el presagio desfavorable (omen exsecrari, abo- 
minari) o incluso modificar su alcance mediante las palabras adecuadas (Bloch, 1984: 
82-83). En este caso, una misma superstición queda parcialmente dentro y fuera de 
la magia, puesto que (en términos de Askevis-Leherpeaux, 1989: 32-33) abarca una 
creencia de causalidad incontrolable (pasiva, no mágica) y una de causalidad con- 
trolable (activa, mágica). En la misma línea, Omidsalar (2012), siguiendo a Dundes, 
plantea que: 
sign superstitions require only man's belicf, while magic requires his belicf and practice. Unlike 
many superstitions that merely interpret signs (e.g., seeing a black cat [sign] is unlucky [interpre- 
tation]), the conditional part ofa magical proposition requires human agency in order to qualify 
as magic: one intentionally places a horseshoe in fire in order to make someone else amorous. This 
intentional aspedt of magic separates it from other forms of superstition. Furthermore, although 
like many other superstitions, magical superstitions are conditional Statements, their conditional 
part may be quite complex (e.g. if A is done at time X when conditions Y and Z are present, then 
B). In other words, those who praétice magic must also have knowledge of the manner in which 
their intentions may be translated into magical conduét. Thus, the Struétural pattern followed by 
magical practices may be further refined to follow the pattern: “i£ A is performed appropriately, 
B will follow”. 

Esta coexistencia entre superstición interpretativa y mágica puede explicarse ape- 
lando a un común sustrato de pensamiento, aunque, como se ha visto en el $ 1.2, ni 
existe una única forma de mentalidad mágica (asbeéto sobre el que también incide 
Askevis-Leherpeaux, 1988: 44), ni sobre todo— las cosmovisiones que permiten que 
se dé una manifestación mágica la exigen. Ahora bien, la cuestión puede reconducirse 
hacia el pensamiento mítico-simbólico o sistema relacional mitopoyético, que puede 
definirse como el establecimiento, a partir de intuiciones de base esencialmente emo- 
tiva, de conexiones transempíricas entre realidades insospechadas o, con más preci- 
sión, entre términos relacionalmente heterogéneos. Este tipo de pensamiento, que 
se articula, entre otros, sobre los principios de semejanza y contigúidad que presiden 


156 Vid. Montaner (1987: 132-136). ESta formulación parafrasea, en términos no transcendentales, la de- 
finición de Cencillo: «De aquí la segunda nota de los mitos: ser el resultado de intuiciones privilegiadas que 
han descubierto conexiones insospechadas entre realidades transempíricas» (1970: 9). Respecto de la base de 
esas intuiciones, señala Malinowski que «The theories of knowledge are diétated by logic, those of magic by 
the association of ideas under the influencie of desire» (1925, ed. 1948: 67). 
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también las operaciones mágicas,'” es el que realmente tienen en común la supers- 
tición (entendida en los términos expresados arriba) y la magia, constituyendo una 
episteme que, en tanto que zócalo común a ambas manifestaciones, explica por qué 
sus concomitancias no se resuelven en identidad. 


3.12. Superstición: la concepción romana 


Ahora bien, considerar una creencia o práctica como superstición supone siempre 
una valoración externa, puesto que ninguna manifestación cultural se considera a sí 
misma supersticiosa, dado que el concepto implica una descalificación. Ello hace que 
en definitiva resulte más iluminadora la consideración diacrónica que la sincrónica 
respecto de las cambiantes relaciones entre superstición y magia.'** En primer lugar, 
cabe resaltar que no se puede asociar el concepto de superstición, según se hace con 
cierta frecuencia, solo al contexto del cristianismo, pues es muy anterior. Estriéta- 
mente hablando, es un viejo compuesto latino que denota “estar (320) sobre / allende 
(super) [alguien = algo)”:"5> 

Superstó: se dresser par dessus, dominer, surmonter. Dérivés : superstes, -itis, adj.: quid demeure 
au-dessus; par suite «qui survit» (sens le plus fréquente) [...]; de Padjectif la langue archaique a 
tiré un dénominatif superstitó, -ás, transitif et absolut «préserver, faire durer» (Enn., Sc. 295) ou 
«étre survivant» (Pit., Pe. 331) [...]; superstitió: superstition (opposé A religio [...]); superstitiósus, 
cf. Cic., N. D. 2. 28. 72: qui totos dies precabantur et immolabant, ut sibi sui liberi superstites essent, 
superstitiosi sunt appellati, quod nomen patuit latius (ou il "y a peut-étre qu'une érymologie po- 
pulaire). Dans la suite, c'est 'idée de «pratique superflue» que l'on a vue dans superstitio; de la 
les gloses du type superflua obseruatio. (Ernout y Meillet, 1956: 719b) 


El sentido es tan etimológicamente obvio como opaco en el ámbito religioso. En 
general, aparece connotado negativamente, marcando bien la superfluidad, bien el 
exceso de una práctica religiosa (como en el precitado ejemplo de Cicerón en De na- 
tura deorum), aunque quizá en principio no lo estuviese, si, según sugiere la acepción 
preclásica de superstitiosus como (religiosamente) extasiado, extático” (referido sobre 
todo a la actividad profética, como en los superstitiosi vates de Ennio),'* su sentido 


original fuese “eStado de exaltación religiosa.!* Sea como fuere, en el uso clásico, su- 


perstitio se opone claramente a religio en términos de desviación o de innovación fatua 
inherente a la idea de un rito añadido y, por lo tanto superfluo, según plasma Virgilio: 


Postquam exempta fames et amor compressus edendi, 


157 Sobre este aspecto, véase un análisis más detallado en el apdo. 1 del cap. V del presente volumen, por 
Montaner y Tausiet, y reflexiones complementarias en el apdo. 6 del cap. XVI, por Montaner. 

158. Para más detalles sobre la evolución histórica del concepto de superstición remitimos a Schmitt (1988, 
trad. 1992). Para el mundo grecorromano, cfr. Arnould (1992: 24-36), aunque su empleo de las distintas cate- 
gorías no deja de ser algo impreciso, cuando no problemático. 

159 El OLD, pp. 1878c-18794, ofrece la siguente derivación detallada: SVPER- + *Za-1- (STO) > superstes 
vitis + 10 > superstitio +08VS > superstitiosus. No obstante, el adjetivo se documenta antes que el sustantivo 
abstracto, que no está atestiguado hasta Cicerón (Escobar, 2002: 46, N. 22). 

160 En los párrafos siguientes, cuando no damos localizaciones precisas, los ejemplos proceden del XTL, 
vol. IV, p. 6105-6114, y OLD, pp. 1878c-18794, s. vv. superslitio, superstitiose y superstitiosus. 

161 Así lo recoge, con dudas, el OLD, p. 1878c. Para los autores que sostienen esta opinión, véanse Walde 
y Hofmann (1982: II, 632-633), aunque ellos mismos no la suscriben claramente. Se trata de un asunto extre- 
madamente complejo y discutido y, como nos hace notar Ángel Escobar, a quien agradecemos sus precisiones 
sobre este tema, no se puede descartar que hubiera varios significados más o menos originarios funcionando 
simultáneamente, quizá por una derivación poligenética y, en todo caso, con obvia polisemia. 
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rex Euandrus ait: «Non hec sollemnia nobis, 

has ex more dapes, hanc tanti numinis aram 

vana superstitio veterumque ignara deorum 

imposuit: seevis, hospes Troiane, periclis 

servati facimus meritosque novamus honores». (-Lneidos, VIIL 184-189) 


A partir del v. 185 interpretaba Laétancio que «qui novos sibi ritus adsumebant, 
[...] hos superstitiosos vocabant» (Divine institutiones, YV, XXVIM, 14), mientras que 
la idea de vana superstitio o elemento de culto supernumerario y, en consecuencia, 
inútil (o, por usar otra voz conexa, supervacaneus) es lo que, más tarde, san Isidoro 
situará en el origen del término: «Superstitio diéta eo quod sit superflua aut supe- 
rinstituta observatio» (Etymologiz, UL, vin, 6). En general, la superstitio se desvía de 
la religio entendida no solo como religión oficial, sino como religiosidad razonable: 


Creemos que cabe concluir, en suma, que religio era en la época [tardorrepublicana] —al menos 
en el ámbito del debate literario— un término con dos significados polares entre sí, una especie 
de verbum anceps (como diría Aulo Gelio), capaz de designar tanto la adtuación responsable, por 
escrupulosa, en beneficio del Estado, como la «atadura» irracional que había que sacudirse en 
beneficio de ese mismo Estado o de sus individuos, es decir, una superstitio. Religio y religio (en 
su segunda acepción), religio y superstitio eran, por tanto, términos enfrentados, casi antónimos, 
tan opuestos y polarizados entre sí que en ocasiones podían llegar a suplantarse mutuamente, 
mediante un fenómeno de aparente «perversión» del lenguaje. (Escobar, 2002: 46) 


Para Cicerón, en concreto, 


La religio, signo de identidad de Roma (Naz. Il, 8), es también correlato —a diferencia de la supers- 
tición: cf. Div. IL, 129- del conocimiento de la naturaleza, es? iuncla cum cognitione nature. Son 
bien significativos al respecto pasajes como los siguientes: Div. IL, 129: «utrum philosophia 
dignius, sagarum superstitione ista interpretari an explicatione naturz?», Div. IL, 149: «quam 
ob rem, ut religio propaganda etiam est, que est ijundta cum cognitione naturz, sic superstitionis 
Stirpes omnes eiciendz». [...] Cicerón consideraba que la religión —ese cultus deorum, que pasaba 
necesariamente por un estudio de la 2atura deorum- formaba parte del análisis filosófico, y que se 
hallaba íntimamente ligada a la moral y a la responsabilidad personal: la divinidad actúa en última 
instancia como garante del bien y responsabiliza al individuo de su cumplimiento, frente a la 
amoralidad que propicia la eliminación del referente divino (ya fuera por ateísmo o, al contrario, 
por superstición); la religio era, por tanto, necesaria para mantener el orden social o, más bien, la 
relación solidaria entre los individuos, como se refleja en Nar. L, 4: «atque haut scio an pietate 
adversus deos sublata fides etiam et societas generi humani et una excellentissuma virtus iustitia 
tollatur». (Escobar, 2001: $ 111; cfr. también 1999: 268-269) 


Ese exceso de «referente divino» se traduce en lo que podría llamarse la hipertrofia 
del significado de los fenómenos circundantes como posibles señales de la divinidad: 


Quam ob rem, ut religio propaganda etiam est, que est iunéta cum cognitione naturz, sic supers- 
titionis Stirpes omnes eligendz. Instat enim et urget et, quo te cumque verteris, persequitur, sive 
tu vatem sive tu omen audieris, sive immolaris sive avem ad$pexeris, si Chaldeum, si haruspicem 
videris, si fulserit, si tonuerit, si taCtum aliquid erit de celo, si ostenti simile natum faétumve quip- 
piam; quorum necesse est plerumque aliquid eveniat, ut numquam liceat quieta mente consistere. 
(Cicerón, De divinatione, 1, 72, 149) 

Tal actitud se vincula a los desmedidos escrúpulos en el ámbito religioso, de ahí 
el principal sentido del término, que Servio, inspirándose libremente en Lucrecio, 
define así: «superstitio est superstantium rerum, id est celestium et divinarum, que 
super nos stant, inanis et superfluus timor» ((ommentarias, lib. VUL comm. ad vers. 
187, vol. IL p. 226). Ofrece un claro antecedente de este planteamiento la devoidaruovía 
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griega,'* que aludía al temor reverencial a los dioses, pero se tomaba en mal sentido 


como un miedo excesivo a lo sobrenatural, acepción en la que se suele traducir por 
“superstición” (Liddell y Scott, 1968: 375b; cfr. Caro Baroja, 1974: 151-152). Teofrasto, 
en sus (aracTeres, habla «De la superstición» en el capítulo XVI y explica que es un 
amedrentamiento con respecto a lo sobrenatural, debido a que se piensa constante- 
mente en la influencia de los dioses, demonios o espíritus en la vida humana, por lo 
que se interpretan continuamente todos los signos y se cree en agieros; de la misma 
manera, se usan las fórmulas pertinentes como reacción a cualquiera de esas supues- 
tas señales, entre otras práéticas posibles (Luck, 1985, ed. rev. 2006: 100-101). Por su 
parte, Plutarco, en su tratado 1lepi de1da1uovias o Sobre la superstición, también hace 
referencia al temor a la divinidad, un miedo que se torna obsesivo y a causa de ese sen- 
timiento, además, se recurre a la magia (Luck, 1985, ed. rev. 2006: 70-71 y 100-101). 
En consecuencia, el devora o supersticioso, «en los actos más vulgares, en las 
experiencias más comunes, ve signos, halla motivos de preocupación y temor frente 
a lo “numinoso” o sobrenatural» (Caro Baroja, 1974: 157). Por ello, Cicerón asocia 
la superstitio a la hominum imbecillitas o a un imbecillis animus, abocando a práéticas 
que considera propias de viejas, «superstitiones aniles» (De natura deorum, U, 28, 
70; De domo sua, 105; cfr. De divinatione, IL, 60, 125), es decir, de personas con las 
facultades mentales disminuidas y extremadamente crédulas o temerosas. Servio da al 
respecto la siguiente explicación pseudoetimológica: «ab aniculis diéta superstitio, 
quia multe superstites per etatem delirant et $tulte sunt» ((ommentarius, lib. VUL, 
comm. ad vers. 187, vol. II, p. 226). 

Séneca la califica de error insanus y Horacio de tristis en tanto que provoca pe- 
sadumbre en el captus /imbutus /infectus quadam superstitione animus o en los vichi 
superstitione animi (en expresiones de Tito Livio y Tácito), mientras que Virgilio y 
Silio Irálico la tildan de vana, resaltando así ese componente de superfluidad aso- 
ciado a la superstición. Por su parte, Tácito, Annales, XV, 44, habla de «exitiabilis 
superstitio» o “superstición destructiva” al referirse a los cristianos, perseguidos por el 
incendio de Roma en época de Nerón. En este ámbito, encontramos ya expresiones 
relacionados con nuestro tema, como la «sagarum superstitio» o superstición propia 
de las hechiceras, mencionada por Cicerón en De divinatione, Y, 63, 129, a propó- 
sito de la futil interpretación de los sueños. En cambio, Lucano no habla del carácter 
supersticioso, sino de la ilicitud de la magia, identificada con la necromancia, que es 
nefas e impia, frente a los ritos adivinatorios admitidos, incluso si son tacita “secretos”: 

qui Stimulante metu fati prenoscere cursus, 
impatiens que more venturis que omnibus «ger, 
non tripodas Deli, non Pythia consulit antra, 
nec quesisse libet primis quid frugibus altrix 
aere lovis Dodona sonet, quis noscere fibra 

fata queat, quis prodat aves, quis fulgura celi 


servet et Assyria scrutetur sidera cura, 
aut si quid tacitum sed fas erat. Ile supernis 


162 La equiparación la recogen algunos glosarios (TL, vol. IV, p. 610b), por ejemplo los Hermeneumata 
Einsidlensia, XXVIt: «decudaiuwy religiosus, superstitiosus», aunque en el $ 111 ofrecen la siguiente equivalen- 


cia: <% Ipncrela superstitio, religio, ritus» (CGL, vol. II, pp. 2496 y 2376). 
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detestanda deis sevorum arcana magorum 
noverat et tristes sacris feralibus aras, 
umbrarum Ditisque fidem, miseroque liquebat 
scire parum superos. (Pharsalia, VÍ, 423-434) 

La confluencia de ambos planteamientos la refleja la acusación criminal de prac- 
ticar magicas superstitiones con las que, según refiere Tácito, Agripina buscaba des- 
hacerse de Estatilio Tauro, incriminado por su colaborador Tarquicio Prisco, a su 
regreso de África: «legatus is Tauri Africam imperio proconsulari regentis, postquam 
revenerant, pauca repetundarum crimina, ceterum magicas superstitiones obiecta- 
bat» (Annales, XIL 59; cfr. Stamm, 1998: 7887). El contexto permite aventurar que 
las connotaciones de extranjería propias de magus (vistas en el $ 1.2.1) se extienden 
aquí a superstitio, según una actitud ateStiguada por César, Tácito y Quintiliano, que 
se refieren así, respectivamente, a las religiones de los galos, los germanos y los judíos 
(IL, vol. IV, p. 610c), o por Festo, quien considera superstición el culto a dioses 
extranjeros (Caro Baroja, 1974; 153-154). En síntesis, de las fuentes latinas es difícil 
extraer una imagen unívoca de la supersfititio: 

No es fácil saber en latín, por lo menos en latín clásico, cuándo superstitio es, sin más, lo que sobra, 
lo que no debe creerse, lo que creen los otros (bárbaros o cristianos, por ejemplo); o, a veces, lo que 
se sigue creyendo por costumbre, una especie de creencia ancestral, inaétual pero no por fuerza 
falsa, sino, aunque parcialmente, verdadera. Por un posible calco semántico del griego (deisidai- 
monía), podría ser un exceso de piedad, aunque se aplique a objetos respetables, más o menos lo 
que nosotros llamaríamos beatería. Se piensa en una actitud cautelosa, de precauciones infinitas y, 
probablemente, inútiles contra peligros más o menos imaginarios. Ya en un mundo relativamente 
secularizado como el helenístico deberían [de] resultar ridículas y en nuestro tiempo se degradan 
en pura aprensión. (Alonso del Real, 1971: 1-12) 

Esta variedad denotativa queda, no obstante, hasta cierto punto cohesionada por 
un haz connotativo de sugerencias vinculadas al interés personal, la vanidad, la de- 
bilidad, la ilegitimidad, la extranjería y la ignorancia; frente a la religio, a la que se 
asocian las ideas de interés social, obligación ineludible, robustez mental, legitimidad, 
legalidad nacional y cultura. Se dan, por tanto, en la superstición una desviación y un 
exceso frente a la religión, pero también frente a la ciencia y a la filosofía (Caro Baroja, 
1974: 161; Schmitt, 1988, trad. 1992: 7). 


3.13. Superstición: la concepción cristiana 
A partir de estas connotaciones, el término supershitio se reformulará en el seno del 
cristianismo, se incorporará al lenguaje de los teólogos cristianos y se redefinirá desde 
otro prisma. Los propios pensadores cristianos primitivos eran conscientes de ello, 
como explica en detalle Laétancio, resumiendo las opiniones tradicionales y funda- 
mentando la nueva: 
Diximus nomen religionis a vinculo pietatis esse deductum, quod hominem sibi deus religaverit 
et pietate constrinxerit, quia servire nos ei ut domino et obsequi ut patri necesse est. Melius ergo 
id nomen Lucretius interpretatus est, qui ait religionum se nodos solvere.' Superstitiosi autem 


vocantur non qui filios superstites optant —omnes enim optamus-, sed aut ii qui superstitem me- 
moriam defunctorum colunt aut qui parentibus suis superstites colebant imagines corum domi 


163 Aludea Lucrecio, De rerum natura, , 931-932: «primum quod magnis doceo de rebus et artis / religio- 
num animum nodis exsolvere pergo» (lo repite en IV, vv 6-7). 
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tamquam deos penates. Nam qui novos sibi ritus adsumebant, ut deorum vice mortuos hono- 
rarent quos ex hominibus in celum receptos putabant, hos superstitiosos vocabant, eos vero qui 
publicos et antiquos deos colerent, religiosos nominabant, unde Vergilius: «vana superstitio ves 
terumque ignara deorum» [Exeida, VII, 169]. Sed cum veteres quoque deos inveniamus codem 
modo consecratos esse post obitum, superstitiosi ergo qui multos ac falsos deos colunt, nos autem 
religiosi qui uni et vero Deo supplicamus. (Divine institutiones, YV, XXVIIL, 12-16) 

Esta última idea se repite insistentemente en las condenas de la gentilidad, como 
en CAd nationes y De idololatria de Tertuliano o en  Adversus nationes de Arnobio; 
pero el gran teólogo de la superstición va a ser san Agustín, quien la que califica de 
inanis, vana, puerilis, superflua, nugatoria, pero también de noxia y sacrilega, sobre 
todo si se manifiesta «in sacrilegis ritibus paganorum» (Epistule, 102, 18) o en el «su- 
perstitiosus cultus idolorum» (€pistule, 232, 1). En efecto, la superstitio se identifica 
con las creencias gentílicas, a las que explícitamente se demoniza: «unde satis inte- 
llegi potest non tam ipsam immolationem, nam vero Deo prisci sancti immolaverunt, 
sed quod diis falsis et impiis demoniis immolatur, reprehendi a vera religione in su- 
perstitionibus gentium» (Epistule, 102, 19)'* y —por supuesto— a sus pervivencias: 
«istorum sane infidelium, quos vel gentiles vel iam vulgo usitato vocabulo paganos 
appellare consuevimus, quoniam duo sunt genera, unum eorum, qui superstitiones, 
quas putant, christianz religioni anteponunt, alterum eorum, qui nullo religionis 
nomine obstriéti sunt» (Epistule, 184, 3). ESta consideración se extiende a cualquier 
postura opuesta a la doétrina cristiana: «per principatus enim et potestates supersti- 
tio gentilium vel philosophi seducebant predicantes illam, quam vocant, theologiam 
per elementa huius mundi», así como las desviaciones de la misma, «in ipsa supers- 
titione heretica» (Epistule, 149, 2): «nolite conseétari turbas imperitorum, qui vel 
in ipsa vera religione superstitiosi sunt, vel ita libidinibus dediti, ut obliti sint quid 
promiserint Deo» (De moribus ecclesie catholice et Manicheorum, l, en PL, vol. 
32, col, 1342). También la aplica a opiniones que, simplemente, considera infundadas: 
«nos tamen non propter superstitionem profanorum debemus musicam fugere, si 
quid inde utile ad intellegendas sanétas scripturas rapere potuerimus» (De doctrina 
christiana, UL, 18). Finalmente, establece un vínculo determinante entre superstición, 
demonolatría y magia: 

superstitiosum est, quicquid institutum est ab hominibus ad facienda et colenda idola pertinens 
vel ad colendam sicut deum creaturam partemve ullam creature vel ad consultationes et pacta 
quedam significationum cum demonibus placita atque foederata, qualia sunt molimina magica- 
rum artium, que quidem commemorare potius quam docere adsolent poetz. [...] Ad hoc genus 
pertinent omnes etiam ligatura atque remedia, que medicorum quoque disciplina condemnat, 
sive in precantationibus sive in quibusdam notis, quos caraCteres vocant, sive in quibusque rebus 
suspendendis atque inligandis vel etiam saltandis quodammodo, non ad temperationem corpo- 
rum, sed ad quasdam significationes aut occultas aut etiam manifestas; que mitiore nomine physs 
ica vocant, ut quasi non superstitione implicare, sed natura prodesse videantur, sicuti sunt inaures 


in summo aurium singularum aut de Strutionum ossibus ansule in digitis aut, cum tibi dicitur 
singultienti, ut dextra manu sinistrum pollicem teneas. (De doctrina christiana, UL, 20) 


omnes igitur artes huiusmodi vel nugatoriz vel noxiw superstitionis ex quadam pestifera societate 
hominum et demonum quasi pacta infidelis er dolose amicitiz constituta penitus sunt repua 


164 Cfr. De vera religione, 55: «non sit nobis religio cultus demonum, quia omnis superstitio, cum sit 
magna poena hominum et periculosissima turpitudo, honor est ac triumphus illorum». 
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dianda et fugienda christiano, non quod idolum sit aliquid, ait Apostolus, sed quia que immoa 
lant, demoniis immolant, et non Deo; nolo vos socios demoniorum fieri. (¿bidem, Il, 23) 

Así, a partir de entonces, superstición va a ser, básicamente, cualquier forma de 
idolatría, equiparada a demonolatría, lo que incluye también las artes mágicas, como 
sancionará más tarde el derecho canónico en el c. Institutiones hominum que sint su- 
perstitiose vel non (Decretum Gratiani, Pte. IL, Ca. xxvx q. 2, c. 6, en CIC, vol. L, col. 
1021-1022 = PL, vol. 138, cols. 1338-1340; cfr. Caro Baroja, 1974: 162). Sorprende, 
pues, pese a que tenía un notable antecedente en la ¿dedodpnoxeta o “culto voluntario” 
supernumerario de Col 2, 23, traducido en la Vulgata por superstitio, que san Isidoro se 
centre, como hemos adelantado, en la idea de superfluidad, a la que añade una posible 
referencia a la senilitas, con una formulación más neutra que la agustiniana, puesto 
que no apela al paganismo, sino solo al carádter adventicio de tales práéticas o a una 
hipertrofia del rito (cfr. Alonso del Real, 1971: 13): 

Superstitio diéta eo quod sit superflua aut superinstituta observatio. Alii dicunt a senibus, quia 
multis annis superstites per etatem delirant et errant superstitione quadam, nescientes que vetera 
colant aut que veterum ignari adsciscant. Lucretius autem superstitionem dicit superstantium re- 
rum, id est celestium et divinorum que super nos stant; sed male dicit. (Etymologix, VI, 111, 6-7): 

Como se ve, san Isidoro, a diferencia de san Agustín, no incluye la magia entre las 
prácticas supersticiosas, pero, al igual que él, la considera demoníaca: «hec vanitas 
magicarum artium ex traditione angelorum malorum in toto terrarum orbe plurimis 
seculis valuit. Per quandam scientiam futurorum et infernorum et vocationes corum 
inventa sunt aruspicia, augurationes, et ipsa que dicuntur oracula et necromantia» 
(Etymologiz, VIIL 1x, 3). En particular se centra en las manifestaciones de hechicería 
popular: « Magi sunt, qui vulgo malefici ob facinorum magnitudinem nuncupantur. 
Hi et elementa concutiunt, turbant mentes hominum, ac sine ullo veneni haustu vio- 
lentia tantum carminis interimunt. [...] Demonibus enim adcitis audent ventilare, 
ut quisque suos perimat malis artibus inimicos» (VII, 1x, 9-10). Esta disociación 
se debe a que, según revela el que incluya la superstición bajo la rúbrica De heresi es 
schismate, el erudito sevillano se refería con superstitio más bien al tipo de prácticas 
sincréticas que hoy suelen englobarse bajo el marbete de religiosidad popular: 

La asimilación cultural pagano-cristiana había dado lugar a un cuadro complejo y vario, pero 
característicamente identificable en sus rasgos fundamentales. Se trata de la llamada «religión 
popular», que no era exclusiva sólo de las capas inferiores [...], que acumulaba, con sincretismo, 


residuos de antiguos ritos y viejas usanzas precristianas que se sumaban a facetas particulares de la 
nueva religión. (Cardini 1979, trad. 1982: 108) 


165 En X, 244, s. v., señala que «Superstitiosos ait Cicero [Naz. Deor. 2,72] appellatos “qui totos dies 
precabantur et inmolabant, ut sibi sui liberi superstites essent”», sin más comentario, aunque hay un texto 
alternativo que incorpora quizás un glosema, según reflejan las Etimologías romanzadas: «Superstitiosus dize 
Gícero que es llamado aquel que todo el día rogava e sacrificava que sus fijos visquiesen más que él e le sobrasen 
[= 'superasen'] de días. Enpero supersticiosus es soberano», donde, como anota el editor, se ha de leer sobejano, 
esto es excesivo” (f. 224 r = vol. l, p. 408) A la vista de estos pasajes, es preciso matizar lo que señala Herrera: 
«San Isidoro [...] enlaza con la interpretación cristiana de este término sin olvidar ninguno de los matices 
recogidos hasta entonces. Se encuentra ya en el mundo romano con la oposición religio/superstitio que recoge 
y explica, mostrándonos, en breves palabras, a causa de las limitaciones que supone el género de las Etimologías, 
en cuanto a la posibilidad de desarrollar la explicación de un término, su profundo reconocimiento de estas 
realidades, tanto en el mundo romano como su evolución posterior en la lengua latina, convertida en el len- 
guaje de los cristianos» (1993: 534). 
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Por esta vía, el cristianismo generó sus 
propias supersticiones, es decir, sus propias 
creencias y ritos apotropaicos paralelos a 
los oficiales (véase la nota 170), a menudo 
de alcance mágico, en tanto que sustituyen 
la orientación propiciatoria característica 
del culto religioso" por el voluntarismo 
mecanicista propio de la magia (cfr. Alonso 
del Real, 1971: 23). Esta podría situarse, se- 
gún Cardini, entre tales supersticiones, 
como un conjunto de práéticas que (en 
forma de hechicería, matizamos nosotros) 
se alimentan, precisamente, de esa serie de 
ritos, costumbres y creencias de origen pa- 
gano, en el seno de una Europa campesina 
(1979, trad. 1982: 230), aunque estos tien- 
den a fundirse con elementos de la liturgia 
cristiana, desarrollando nuevas facetas: 
«De hecho, en sus formas populares a las 
que se reserva de ordinario el nombre de 
hechicería, [la magia] se presenta como 
una combinación de prácticas supervivientes de antiguas religiones cada vez más de- 
formadas, capaces de atraer también, para pervertirlos, los mismos ritos del cristia- 
nismo» (Bouyer, 1983: 417). Sobre este punto, señala Caro Baroja que 


FIGURA 37. Superstición de astrólogos y adivinos. 


se observa que en el curso de la vida cristiana se dan con bastante frecuencia excesos condiciona- 
dos por el interés personal, la debilidad mental, la ignorancia, la ilegitimidad y que, así, se hace un 
uso que se considera más o menos abusivo de los sacramentos de la Iglesia, del culto a los santos, de 
la noción de que éstos pueden servir como mediadores y de que ciertas palabras, actos y sustancias 
de que hace uso el cristiano en general se pueden utilizar de modo privado y autónomo. Así, la 
teoría sobre lo que es supersticioso y lo que es religioso adquiere nuevos perfiles. (1974: 163) 


De ahí que, en un momento dado, santo Tomás explique que existen dos vicios 
opuestos a la religión cristiana: por defeéto, la incredulidad; por exceso, la supersti- 
ción (Caro Baroja, 1967: L 16 y 1974: 163; Schmitt, 1988, trad. 1992: 111). Sobre esta 
última el Aquinatense hace varias especificaciones que afeétan a la magia: 


in latria superfluum est non quod Deus colatur nimis, sed quantum ad has circumstantias; exhi- 
bere cultum latrixz cui non debet cultus exhiberi, et sic est idolatria; vel quando non debet, et sic 
est superstitio, que est religio supra modum observata. (Super Sententiis, lib. 3, d. 9, q. 1,2. 1, qc. 
3ad3").0 


166 Cfr. santo Tomás, Super Sententiis, lib. 4, d. 15, q. 4, 2. 1, qC. 1 CO.: «oratio rationis est aCtus, applicantis 
desiderium voluntatis ad eum qui non est sub potestate nostra, sed supra nos, scilicer Deum. Unde definitio 
Damasceni: ozatio est petitio decentium a Deo, verissime essentiam orationis declarat»; qc. 1 ad 3”: «ile qui 
petit aut imperat aut deprecatur, advocat aliquid ad consecutionem finis vel prosecutionem intenti. Hoc autem 
non est voluntatis, quia ipsa simpliciter et absolute fertur in suum obiectum, quod est finis; sed est rationis, 
cuius est ordinare unum ad aliud; et ideo proprie accipiendo imperium, non est voluntatis». 

167 Cfr. ¿bidem, lib. 4, d. 15, q. 4, a. 1, qc. 3, arg. 2: «cum Christiana religio non contineat aliqua superflua 
precepta, alias superstitio esset»; Summa Theologie, IL*-IL> q. 92, a. 1, arg. 1: «religio ponitur in definitione 
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sicut supra dictum est, religio est virtus moralis. Omnis autem virtus moralis in medio consistit, 
ut supra habitum est. Et ideo duplex vitium virtuti morali opponitur, unum quidem secundum 
excessum; aliud autem secundum defectum. Contingit autem excedere medium virtutis non so- 
lum secundum circumstantiam que dicitur quantum, sed etiam secundum alias circumstantias. 
Unde in aliquibus virtutibus, sicut in magnanimitate et magnificentia, vitium excedit virtutis me- 
dium non quia ad maius aliquid tendat quam virtus, sed forte ad minus, transcendit tamen virtu- 
tis medium, inquantum facit aliquid cui non debet, vel quando non debet, et similiter secundum 
alia huiusmodi; ut patet per philosophum, in IV Ethic. Sic igitur superstitio est vitium religioni 
oppositum secundum excessum, non quia plus exhibeat in cultum divinum quam vera religio, sed 
quia exhibet cultum divinum vel cui non debet, vel eo modo quo non debet. (Summa Theologiz, 
IL.*-IL> q. 92, a. 1 c0.)'* 

vitium religionis consistit in hoc quod transcenditur virtutis medium secundum aliquas circum- 
Stantias. Ut autem supra diétum est, non quelibet circumstantiarum corruptarum diversitas variat 
peccati $peciem, sed solum quando referuntur ad diversa obieéta vel diversos fines, secundum hoc 
enim morales actus Speciem sortiuntur, ut supra habitum est. Diversificatur ergo superstitionis 
Species, primo quidem, ex parte obieéti. Potest enim divinus cultus exhiberi vel cui exhibendus 
est, scilicet Deo vero, modo tamen indebito, et hac est prima superstitionis $pecies. Vel ei cui non 
debet exhiberi, scilicet cuicumque creature. Et hoc est aliud superstitionis genus, quod in multas 
Species dividitur, secundum diversos fines divini cultus ordinatur enim, primo, divinus cultus ad 
reverentiam Deo exhibendam. Et secundum hoc, prima $pecies huius generis est idololatria, que 
divinam reverentiam indebite exhibet creature. Secundo, ordinatur ad hoc quod homo instruae 
tura Deo, quem colit. Et ad hoc pertinet superstitio divinativa, que Demones consulit per aliqua 
pacta cum cis inita, tacita vel expressa. Tertio, ordinatur divinus cultus ad quandam direCtionem 
humanorum aétuum secundum instituta Dei, qui colitur. Et ad hoc pertinet superstitio quarun- 
dam observationum. Et hxc tria tangit Augustinus, in Il de Doct. (hrist., dicens superstitiosum 
esse quidquid institutum ab hominibus est ad facienda et colenda idola pertinens, et hoc pertinet ad 
primum. Et postea subdit, vel ad consultationes et pacta quedam significationum cum Daemonibus 
placita atque feederata, quod pertinet ad secundum. Et post pauca subdit, ad hoc genus pertinent 
omnes ligaturz, etc., quod pertinet ad tertium. (¿bide», IL. -IL> q. 92, a. 2 co.)'% 


De aquí deriva la doétrina ortodoxa al respecto: 


Para la teología cristiana [la superstición] es el hecho de ligar una importancia religiosa alo que no 
la tiene o en todo caso no tiene la que se le atribuye. La superstición puede ligarse a las oraciones 
de la Iglesia o a los mismos sacramentos, desde el momento en que no se preocupa más que de su 
materialidad y no de la actitud de fe que exigen. (Bouyer, 1983: 616) 


3.1.4. Superstición: el planteamiento renacentista 


Durante el Renacimiento, la situación evoluciona. Al igual que hemos hecho an- 
tes, nos ceñiremos primeramente a los diccionarios. En 1543, el humanista y teólogo 
Alejo de Venegas la definía así: 


superstición, es una diabología O ceremonia gentílica con que los gentiles pensavan aplacar sus 
ídolos. Escrive M. Tullio [...] que la superstitión comengó de una particular vanidad, y que de 
poco en poco se estendió a tomarse por qualquier rito y ceremonia de religión vana. Dize que 
tenían una opinión falsa los hombres, que librarían mal los padres quando muriessen si sus hijos 


superstitionis, dicitur enim superstitio esse religio supra modum servata ». 

168 Cfr. ibidem, IL*-II. > q. 92 a. 1 arg. 3: «superstitio quendam excessum importare videtur». 

169 Cfr.ibidem, YI. q. 92 2.2 ad 2”: «divinationes et observationes alique pertinent ad superstitionem 
inquantum dependent ex aliquibus operationibus Demonum. Et sic pertinent ad quedam pacta cum ipsis 
inita». Adviértase que esta asimilación de magia y superstición facilita su vinculación a la herejía, según lo 
visto en san Agustín, que santo Tomás reitera: «superstitio religioni opponitur, non fidei. Sed heresis supersti- 
tio dicitur. Ergo non pertinet ad fidei perversitatem, sed magis ad perversitatem religionis» (Super Sententiis, 
lib. 4, d. 13, q. 2, a. 1, arg. 4). 
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no quedavan después de sus días dellos, para que después de defunétos los hijos les cerrassen los 
Ojos, y por esso no avía estación de ídolo, ni ceremonia, ni plegaria que no hiziessen con tal que 
sus hijos quedassen bivos después de sus días, y porque los que quedavan en la vida después de la 
muerte de otros, en latín se dizen superZites. (apud NILL, vol. IX, p. 9118) 

Venegas, como vemos, habla de «diabología », porque la superstición es una ce- 
remonia propia de los gentiles, culpables de adorar falsos ídolos, identificados con 
demonios, en la más pura tradición agustiniana. En cambio, según Covarrubias, al 
que ya hemos aludido arriba: 

SUPERSTICIÓN. Es una falsa religión y error necio, que comúnmente suele caer en vejezue- 
las embaucadoras, que hacen de las muy santas. Desta materia trata largamente el padre Mar- 
tín del Río, en el libro primero, cap. 1, Disquisitionum magicarum. Cicerón, en el libro segundo 
De natura deorum, da la etimología de superstición, por estas palabras: Non solum philosophi 
verum etiam maiores nostri superstitionem a religione separaverunt, nam qui totos dies precaban- 
tur et immolabant, ut sibi sui liberi superstites essent, superstitiosi sunt appellati». Ladtantius: Eos 
potissimum superstitiosos dictos existimabat, qui superstiti memoriam mortuorum colerent, aut qui 
parentibus suis superstites imagines eorum domi tamquam Deos venerarentur. Supersticioso, el 
hombre impertinente en materia de religión. (Tésoro, s. v., pp. 1452b-14534) 

La mención de la falsa religión parece remitir igualmente al concepto de idolatría, 
pero su carácter de «error necio» achacado, básicamente, a viejas beatas, indica que 
el lexicógrafo se refiere más bien el caráCter infundado o superfluo de determinadas 
prácticas religiosas dentro del propio cristianismo, en la misma línea que Torreblanca, 
quien define la supersitición como simmulata religio en sus Epitomes delictorum, lib. 
L cap. xxvr, f. 67rb, o que los decretos del sínodo diocesano de Rávena de 1568, 
presidido por el arzobispo Giulio Feltri della Rovere, cuando condena las «supersti- 
tiosas et vanas populi observationes», considerándolas «a reéta fide aberrantia», y 
pone como ejemplo «Certum insuper candelarum numerum, cum vana quacumque 
observatione, ad morbos, presertim ex vulgi opinione, repellendos» ((4nnales Ec- 
dlesiastici, a. a. 1569, s. n.*, vol. XXXVI p. 2944). En el caso de Covarrubias, segura- 
mente se da ahí una alusión indirecta al tipo celestinesco de la alcahueta-hechicera 
(sobre el que puede verse en detalle el capítulo oétavo del presente volumen). Al 
mismo tiempo, como se puede observar, consigna, como explicación etimológica, el 
significado que le atribuyeron los latinos, tanto el filósofo pagano Ciceron como el 
apologista cristiano Lactancio. De este modo, el concepto evoluciona, mas sin perder 
nunca de vista su punto de partida. 

En el Diccionario de _Autoridades la voz se define como un algo ambiguo «Culto 
que se da a quien no se debe con modo indebido» (vol. VI, p. 1874), lo que en la 
sexta edición del DRAE (1822) se modifica sutilmente a «Culto que se da a quien 
no se debe o que se da de un modo indebido».””” La definición adapta la tomística ya 
citada: «[supersititio] exhibet cultum divinum vel cui non debet, vel eo modo quo 
non debet» (Summa Theologie, 1-11.” q. 92, a. 1 co) y remite elusivamente a las 
categorías tradicionales: el referente eludido de aquellos a quienes no se debe culto 


170 Enrelación con el culto que se da de un modo indebido, puede interesar el trabajo de Montoya (2007) 
y su complemento por García Avilés (2007), pues tratan de práéticas mágicas relacionadas con la Eucaristía, lo 
cual sirve de perfecto ejemplo para los aspectos tratados. Puede verse aquí mismo este tipo de práéticas en el 
cap. XV, «Del brazo escribidor al libro escrito por santa Teresa, o la letra como talismán terapéutico», por José 
Manuel Pedrosa, quien se ha ocupado de otras manifestaciones relacionadas en (2000) y (2007). 
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son los ídolos y el de los modos en que no se debe rendir culto lo son las práéticas 
consideradas superfluas ya por los autores paganos, pero sobre todo por los cristianos 
(cifradas en la ¿9ehodpnoxela y la superstitio). No obstante, la ausencia de un referente 
religioso direéto permite cambiar el alcance de la definición hacia presupuestos ilus- 
trados, pese a no incorporar todavía una perspectiva racionalista, al plantear la cues- 
tión en términos genéricos, derivables de un razonamiento de base empírica y no de 
una fe en concreto. 

Por cerrar el circuito de los diccionarios académicos y mostrar la situación lexi- 
cográfica a día de hoy, señalaremos que la actual definición del DRAE, «creencia 
extraña a la fe religiosa y contraria a la razón», que combina el enfoque teológico y 
el científico (de un modo dudosamente acertado, como mínimo sería preferible una 
proposición disyuntiva), se incorpora en la muy reformada duodécima edición (1884) 
y resbonde perfectamente a las concepciones de la época (marcadas, en lo referente a 
este tema, por las aportaciones de Taylor y Frazer; cfr. Hanegraaff, 2006: 716“-b). Al 
mismo tiempo, la definición tradicional de base tomista se mantiene para la lexía culto 
supersticioso: «culto que se da a quien no se debe dar, o se le tributa indebidamente 
aunque lo merezca » y, de forma parafrástica, para lo que, en rigor teológico, es una 
locución sinónima, culto superfluo: «culto que se da por medio de cosas vanas e inúti- 
les o dirigiéndolo a fines distintos de los aprobados por la Iglesia católica» (DRAE, 
s. v. culto). En cambio María Moliner (1966-1967: IL, 1235b) ofrece, de modo más 
coherente, una definición de tipo exclusivamente racionalista (es decir, desde la pers- 
peétiva científica sobre la superstición): «Creencia en alguna influencia no explica- 
ble por la razón en las cosas del mundo» (1966-1967: IL, 1235b), la cual, sin embargo, 
tiene el inconveniente de poder aplicarse igualmente a casi cualquier manifestación 
religiosa, entre otras cosas, desbordando así el alcance habitual del término. Por su 
parte, aunque siempre desde una postura no solo axiomática, sino axiológica, Seco, 
Andrés y Ramos ofrecen una versión más matizada y en todo caso, basada en usos 
actuales (aunque no siempre los ejemplos aducidos respondan cabalmente a las defi- 
niciones dadas), por lo que distinguen tres subacepciones (recogemos solo la muestra 
textual que ejemplifica la última, necesaria para comprenderla): 

a) Creencia irracional según la cual determinados hechos o circunstancias llevan consigo automá- 
ticamente consecuencias gratas o nefastas. [...] 
b) Hecho de atribuir poderes o cualidades sobrenaturales a seres que no los tienen. [...] 


c) Creencia desmedida [en algo no religioso (compl. especificador)]. || P. Andújar Príncipes 122: De 
esta manera iré corroborándome en la superstición de que todo el mundo somos todos o de que el 
mundo nos necesita a todos. (2011: IL, 4194b) 


Al margen de los diccionarios, interesa sobremanera la opinión vertida por los tra- 
tadistas del siglo XVI. En el ya referido Tratado de las supersticiones y hechizerías, 
de fray Martín de Castañega, vemos, partiendo del título mismo, que se mencionan 
separadamente superstición y hechicería, pero la expresión resulta ser una pareja sino- 
nímica, pues este autor no termina de establecer una línea de separación entre ambas. 
Tampoco lo hace, aunque analiza el tema con mayor profundidad, Pedro Ciruelo en 
su Reprovación de las supersticiones y hechizerías. Todo su tratado está encaminado 
a reprobar «el grandíssimo pecado de la ydolatría» (Prólogo, f. 2v) y, así, Ciruelo 
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menciona dos especies de idolatría: la nigromancia, que es «clara y manifiesta ydo- 
latría», por incluir pacto diabólico público o expreso, y «las supersticiones y vanas 
cerimonias o hechicerías», que lo son «algo encubiertas y solapadas o empaliadas so 
velo y manera de alguna santidad y bondad», por basarse en el pacto tácito o secreto 
(ibidem). Por supuesto, todas ellas condenables y dañinas: 
Todas las supersticiones y hechizerías vanas las halló y enseñó el diablo a los hombres; y por ende 
todos los que las aprenden y exercitan: son discípulos del diablo, apartados de la doétrina y ley de 
Dios que se enseña en la sancta yglesia cathólica: [...] porque la Sanéta Escriptura dize que Dios abo- 
rresce todas las vanidades, que son las supersticiones y hechizerías (R eprovación, 1, 2, 1g. 3, f. 121). 
De otro lado, existen dos tipos de supers- 
ticiones: las artes adivinatorias, entre las 
que se halla la nigromancia, y otra especie 
que se ordena para conseguir algunos bienes 
y excusar algunos males; entre estas últimas, 
están los ensalmos, usados para sanar, y las 
hechicerías (hechuras vanas) enfocadas a al- 
canzar dicha en juegos, mercaderías, cazas... 
Para Ciruelo todas las supersticiones quedan 
reducidas a cuatro: nigromancia, adivina- 
ción, ensalmo y hechicería (1, 3, ff. 16v-171). 
También Martín del Río dedica un capítulo 
introductorio a la superstición en sus Dis- 
quisitiones magice, antes de ocuparse de la 
magia propiamente dicha. Tras exponer las 
etimologías propuestas, entre otros, por san 
Isidoro, Servio, Lucrecio, Cicerón y Laétan- 
cio (por este orden), se muestra de acuerdo 
con este último: «adeó superstitionem om- 
nem falsi cultús esse, ut LaCtantius dixerat», FIGURA 38. La superstición «matemática». 
pero, a diferencia de este y siguiendo la definición tomista ya señalada, señala que 
«falsitas ista non uno tantúm ex fonte, ut putabat, sed ex duo oritur» (L 1, p. 22). Uno 
consiste en la superstitio falsi cultus, que «generali nomine solet Idololatria vocari», el 
otro, que «minús est deleterius, sepe tamen lethalis, semper noxius» corresponde a 
la que «vocant Theologi, indebiti cultus superstitionem» (ibidem), y es al que se suele 
denominar simplemente superstitio (doétrina que es la que refleja Covarrubias en la 
definición comentada arriba). Señala, finalmente, que existen dos especies de supersti- 
tio falsi cultus, una consiste en expressa idololatria, «quando cultu Deo debitus claré 
et diserté transfertur in creatruam: cúm ludei vitulum, Egyptij Anubim, Romani 
Quirinum», el otro en tacita, «sive ut alij vocant Implicitam» (ibidem). A esta úl- 
tima categoría pertenece, a su juicio, la magia ilícita: «Tacita idololatria est omnis 
magiz prohibite>» (ibidem), lo que justifica en más detalle en el capítulo siguiente: 


Haec peculiaris est Magix prohibite; quam idololatriam tacitam et superstitionis $peciem esse dix- 
imus. He prohibita Magia sic describi potest, Facultas seu ars, qua, vi pacti cum demonibus initi, 
mira quedam, et communem hominum captum superantia, eficiuntur. Dixi vi pacfi, quoniam omnis 
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Magiz hiuis vis, pacto taétio vel expresso nititur, ut suo loco docebo. Tacitam vocant idololatriam 
Theologi, quia non tam (ut plurimum certé) intendunt Magi cultum illum exhibere creature, ut 
Deo; quám tamquam benefaétori cuida et munifico, á quo aliquid consequantur. [...] Sic Magia 
reproba, in Magiam Specialem, Divinationem, Maleficium, et Vanam observantiam dividitur. 
(Disquisitones magice, L, 11, p. 2b) 

Por todo lo expuesto, podemos llegar a la conclusión de que la superstición, bajo el 
prisma de los tratadistas hispánicos del siglo XVI, es una de las principales manifesta- 
ciones del pecado de idolatría (asimilado ya al de herejía), porque se da la adoración 

= . de otros «dioses», pues 
i el diablo anda por medio 
siempre, bien sea de una 
manera manifiesta, bien 
sea de modo encubierto. 
Cuando hay un acuerdo 
| expreso, como sucedería 
en la nigromancia, el caso 
reviste mayor gravedad 
que cuando solo se da una 
vinculación implícita, in- 
consciente muchas veces. 
Por ello, en estas ocasio- 
nes, se habla solo de vana 
superstición u observancia. 
Como bien se puede ob- 
servar en Cirac Estopañán 
(1942), estas últimas eran 
castigadas con penas meno- 
res: confiscación de bienes, 
¿ multas, cárcel, vergúenza 
pública; no con penas capi- 
tales. La condena a muerte 
se reservaba para casos muy 
concretos y definidos de 
nigromancia, en especial, 
FIGURA 39. Personificación alegórica de la herejía. como se ha visto, la bruje- 
ría, que es asimilada a aquella por Castañega, Tratado, v, p. 64, en la misma línea de 
Ciruelo, R eprovación, 1, 2, f. 1or-v. No obstante, interesa subrayar que este refleja 
la convivencia de un modelo teológico de la superstición con otro racionalista, que 
prima el concepto de vanidad en términos prácticos de mera inutilidad o ineficacia, 
es decir, de falta de correspondencia entre causas y efectos, aunque, de acuerdo con 
la mentalidad coetánea, todavía hace una finta para vincular ambos, como se advierte 
en el siguiente pasaje: 


vano se llama lo que no aprovecha para aquello a que se ordena; ansí como quien harasse y sem- 
brasse en el arenal cabo la mar o cabo el río, todos dirían que trabaja en vano, porque aquella obra 
se ordena para coger el pan [= trigo] que de allí ha de nascer y, pues que en aquel lugar no ha de 
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nacer pan, es trabajar en vano; y ansí es en otras muchas cosas. Luego el hombre que, para algún 
effeéto, pone cosas o dize palabras que ninguna virtud tienen para lo hazer, claramente él obra en 
vano. E, si la obra es vana, es superstición y hechizería, porque no le plaze a Dios que sus siervos se 
pongan en hazer vanidades. Y, porque las vanidades son mentiras, y las mentiras plazen al diablo, 
manifiesto es que el hombre que haze las obras vanas sirve al diablo y peca muy gravemente contra 
su Dios. (R_eprovación, Í, 2, f. 141-V)"" 


3.15. Za evolución conceptual de la superstición 


Tras todo lo visto, se puede concluir que por superstición se ha entendido suce- 
sivamente: 4) desviación de la religión oficial, habitualmente por miedo obsesivo a 
lo sobrenatural; b) culto indebido en cuanto al modo, por exageración en el rigor, la 
frecuencia de las práéticas o el uso de ritos y objetos litúrgicos con fines que no les son 
propios; c) culto indebido en cuanto al objeto, por prestarse a dioses extranjeros, en 
general, o por la pervivencia de creencias y rituales paganos (idolatría), en particular, 
y d) atribución a determinadas situaciones y práéticas (sanatorias, adivinatorias o de 
otra índole) de una capacidad o eficacia fasta o nefasta de la que se considera que 
empíricamente carecen. Desde todas estas perspectivas, se puede aplicar a superstición 
una definición en la línea de la que Hanegraaff proponía para magía: una calificación 
marcada ante todo por la alterificación de las práéticas así denominadas, juzgadas ilí- 
citas y a menudo ilusorias per se, aunque potencialmente eficaces debidas a elementos 
demoníacos (desde las perspectivas a y b) o a la (auto)sugestión (desde la perspectiva 
d). Resulta, pues, ajustada la propuesta definitoria de Askevis-Leherpeaux, según la 
cual por superstición se entiende, en cualquier contexto histórico y cultural, «Les 
croyances qui, á une époque donnée, vont a Pencontre des doctrines et pratiques at- 
testées par les fractions dominantes de la communauté scientifique et/ou de la com- 
munauté religieuse culturellement la plus importante» (1988: 30). En la misma línea 
se había situado Alonso del Real al señalar que 

no se es, sino que se está en superstición, es decir, que no hay supersticiones absolutas, sino que es 
cuestión de contexto histórico. [...] Lo que nos indica claramente que nada es de por sí superstición, 
sea en relación con la ciencia o con la creencia religiosa, sino que está superstición. [...] La supers- 
tición es siempre relativa a algo, la superstición en sí 2o existe. Lo que pasa es que, vistos desde 
cierto nivel, los esfuerzos de una parte de la humanidad por entender y dominar el mundo pueden 
parecer supersticiosos, porque han venido a serlo en la época siguiente. Una sola palabra puede 
simbolizar todo esto: magia. (1971: 14, 20 y 28) 

Se trata, pues, de una definición relativa, como es propio de todos los conceptos 
que incluyen juicios de valor, puesto que estos se establecen, no en términos sustanti- 
vos respecto de lo definido, sino relativos a un patrón determinado y a menudo mu- 
table, que no responde necesariamente a datos empíricos ni a principios absolutos. 


171 Algo similar se advierte en el Padre Feijoo, quien, en el pasaje citado por extenso más arriba, plantea 
la vinculación entre magia y superstición desde el punto de vista teológico (acepciones h y c) cuando expone, 
acerca de las artes mágicas, que «tanto la theúrgica como la goética eran supersticiosas, porque ambas envol- 
vían el culto de dioses falsos», pero también desde el punto de vista racionalista (d), que en su caso, frente al 
de Ciruelo, abarca ya la magia naturalis: « Assí como la theúrgica y goética convenían en ser supersticiosas, una 
y otra convenían con la natural en ser por la mayor parte falaces y vanas» (Theatro crítico universal, vol. VI, 
disc. VII, $ 11, n.* 5 y 6, respectivamente, pp. 177-178). Sobre la locución empleada por Ciruelo, sembrar en la 
arena - arar la playa, que «se convirtió en proverbial denotando lo baldío de una acción », véase Pejenaute 
(1999: 107-109). 
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Esto, no obstante, no implica que esa distinción sea arbitraria (o carente de criterio 
fijo), incluso si puede ser ocasionalmente discrecional, pese a lo que señala Cam- 
pagne: «Queda por tanto al descubierto el carácter arbitrario de la delimitación de un 
campo de lo supersticioso: es el sacerdote y el médico los que determinan que ciertas 
prácticas morfológicamente muy similares, pasen a integrar el grupo de las supersti- 
ciones o el conjunto de las práéticas lícitas» (1997: 127).7* Por una parte, los estudios 
empíricos de Askevis-Leherpeaux (1988: 5-35) revelan que, pese a determinadas zonas 
de indefinición, existen, en unas coordenadas socioculturales dadas, un consenso y 
una constancia suficientes entre las autoridades culturales concernidas como para que 
hablar de arbitrariedad resulte infundado. Por otra, ese supuesto carácter arbitrario 
lo es desde un punto de vista externo, puesto que para «el sacerdote y el médico» 
no lo eran. Se trata, pues, de un análisis «aculturado» (en la misma acepción que le 
da Campagne), que podría hacerse quizá desde una perspectiva científica —estable- 
ciendo qué prácticas eran supersticiosas o no en razón de su base empírica, lo que no 
deja a veces de ser problemático—, pero resulta improcedente desde una perspectiva 
antropológica, dado que el mero homomorfismo de los fenómenos comparados no 
es un elemento válido para establecer su homogeneidad y, por tanto, la arbitrariedad, 
en términos culturales, de esa distinción. Esto se debe a que la diferencia entre las 
prácticas supersticiosas y las que no lo son no estribaba simplemente en el hecho de 
que las segundas las realizase un sacerdote o un médico y no otra persona, sino que 
era inherente a lo que se consideraba que dotaba de eficacia de tales acciones, lo que, 
como hemos ido viendo en las páginas antecedentes, hunde sus raíces en la cosmovi- 
sión vigente en cada momento. 


3.1.6. Magia y superstición en diacronía 


El modo en que las cuatro acepciones sucesivas de superstición se vinculan con la 
magia es diverso. La primera puede integrarse con la propia mentalidad mágica, dado 
que un exacerbado temor a lo sobrenatural puede conducir fácilmente al uso de la ma- 
gia, con fines eminentemente apotropaicos, como ya advirtió Plutarco. Sin embargo, 
las dos siguientes dependen claramente de miradas externas, no necesariamente a la 
mentalidad mágica en su conjunto, sino a las prácticas concretamente consideradas. 
Desde esta perspectiva, superstición y magia no son lo mismo, pero toda magia se 
considera supersticiosa, como ocurre con la hechicería en el período aquí estudiado 
(vid. Andrés Martín, 2006: 13-32), si bien no toda superstición tiene que ver con la 
magia, de ahí que aquella atúe como hiperónimo de esta. Finalmente, la cuarta op- 
ción, suele obedecer igualmente a una perspeétiva completamente externa y, por lo 
tanto, a una (des)calificación desde la otredad (en este caso, básicamente científica), 
aunque al menos sea susceptible de contraste experimental. En este caso tampoco 


172 Esta apreciación, o más bien, pretendida denuncia, se basa en la reducción que hace Campagne de la 
demonología a una mera forma de represión de la cultura popular, aspeéto que se discute en Montaner (2014) 
y aquí, someramente, en el $ 5.3 del cap. XVI. 

173 Algo que el mismo autor reconoce implícitamente, cuando, a propósito del rechazo de Castañega a los 
conjuros contra el pedrisco que recurren a pasajes de la liturgia eucarística en el cap. XIX del Tratado, anota 
que «Nuevamente el pueblo percibe y exagera cierta semejanza formal entre la magia y la religión. peculiar- 
mente en el momento de la misa» (Campagne, 1997: 170, N. 4). 


162 a 1 ALBERTO MONTANER EVA LARA 


hay equivalencia y, de acuerdo con lo indicado en el $ 3.1.1, o bien la magia posee una 
diferencia específica respecto de la superstición (en relación de género a especie, como 
en el caso anterior), o bien constituyen dos subclases con un espacio de intersección, 
incluidas en la clase superior del mito. 

No obstante, las tres últimas posturas no han afeCtado de modo uniforme a la ma- 
gia, al menos desde el orto, en el horizonte cultural, de la nueva magia naturalis, que 
resulta, de suyo, compatible con la religión oficial y, por lo tanto, no quedaría sub- 
sumida ni en b ni en c. En cuanto a d, en tanto que la magia naturalis se plantea en 
términos de recurrencia a fuerzas de la naturaleza, aunque sean excepcionales, mara- 
villosas u «ocultas», no solo puede admitirse desde dicha perspectiva (al menos, sub 
conditione), sino que desde ella misma se pueden (des)calificar como supersticiones 
las creencias o prácticas mágicas que, en virtud de sus propias concepciones, carecen 
de dicho sustento. Es lo que hace a Pedro Ciruelo distinguir entre verdadera y falsa 
astrología o, aunque sin emplear el primer término, entre la quirología (como especia- 
lidad fisiognómica) y la quiromancia (como arte adivinatoria), como veremos en el $ 
4.1 del capítulo XVI. En este sentido, superstición ya no es ni sinónimo ni hiperónimo 
de magia, sino que designa una categoría separada cuya intersección con esta será 
mayor o menor según el punto de vista adoptado. Precisamente la Baja Edad Media y 
el Renacimiento constituyen el breve período durante el cual, en la cultura occidental 
de raigambre cristiana, la magia no está subsumida en la superstición, frente a lo que 
sucedía en el período anterior por las razones b-c y lo que, por la d, ocurrirá a conti- 
nuación. Cuando el telón de lo considerado supersticioso vuelva a caer del todo, con 
la Ilustración, sobre lo mágico, el breve destello de la magia como una posible forma 
válida de conocimiento, téorica y práctica, pura y aplicada, se habrá desvanecido de- 
finitivamente. 


3.2. Preternaturalidad de la magia 


Este último punto plantea otro problema conexo: el de las causas a las que se 
atribuye la eficacia de la magia (sobre lo que ya se interrogaba santo Tomás, (ontra 
Gentiles, lib. 3, cap. 105, n. 1: «Investigandum autem relinquitur unde artes magice 
efficaciam habeant»), lo cual hace preciso introducir nuevas precisiones sobre la ha- 
bitual alusión a fuerzas sobrenaturales. Si el adjetivo se entiende desde la acepción lata 
recogida en (Autoridades, vol. VI, p. 129b, y mantenida hasta la actual edición del 
DRAE, s. v.: «sobrenatural. (Del lat. supernaturalis). 1. adj. Que excede los términos 
de la naturaleza», entonces el alcance del término es correéto, aunque difuso, toda 
vez que práéticamente coincide con el de «preternatural. (Del lat. preternaturalis). 1. 
adj. Que se halla fuera del ser y estado natural de algo». Sin embargo, no todo lo que 
«excede la debida orden de la naturaleza» (según la definición que de la segunda voz 
da «Autoridades, vol. V, p. 371b) lo hace del mismo modo y, si se pretende hacer un 
análisis coherente con los principios que regían las cosmovisiones medieval y rena- 
centista, es preciso diferenciar ambos términos, puesto que su sentido especializado 
tiene repercusiones muy importantes para la intelección del fenómeno de la magia 
desde la óptica coetánea. 
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En caso de que esa situación extra ordinem se tome de modo absoluto, se trata de 
algo en principio imposible. Es el sentido que le otorga Garcí Rodríguez de Montalvo 
al referirse, al parecer, a las obras en la estela de Marco Polo y Jean de Mandeville 
(como, varios siglos antes, había hecho Luciano respecto de Ctesias de Cnido y Yam- 
bulo en la primera de sus AdqIóv Amynuárov o Vere Historia): 

Otros uvo de más baxa suerte que escrivieron, que no solamente edificaron sus obras sobre algún 
cimiento de verdad, mas ni sobre el rastro della. Estos son los que compusieron las historias fen- 
gidas en que se hallan las cosas admirables fuera de la orden de natura, que más por nombre de 
patrañas que de crónicas con mucha razón deven ser tenidas y llamadas. (Amadís de Gaula, Pról., 
vol. I, p. 223) 

Sin embargo, esa situación puede ser solo relativa, en referencia, no a lo que supera 
todo orden natural, sino al que corresponde a un caso concreto (es decir, ala específica 
naturaleza de algo, según la quinta acepción del DRAE, s. v.: «Virtud, calidad o pro- 
piedad de las cosas»), como en este pasaje del Zibro de albeitería (1547) de Francisco 
de la Reina: «Digo que la differencia que ay entre estas enfermedades es poca, porque 
unas son annexas a otras, porque casi son de un género, sino por los achaques de que 
se hazen. Digo que la resfriadura procede de parte de frialdad y la infossura de mucho 
comer y la aguadura de calor estraño, que es fuera de la orden de natura» (cap. XIX, £. 
17v). En principio, el primer caso, que es el del fenómeno situado estriétamente supra 
ordinem nature, es al que en rigor conviene el diétado de supernaturalis, mientras que 
en el segundo se trata del fenómeno simplemente nature vires excedens (en definición 
de Valbuena, 1822: 9210), al que corresponde el calificativo de preternaturalis, con un 
alcance parejo al de órepgvós en Dionisio Aeropagita: «selon la méme loi qui régit 
Pordre de la nature, bien que dans des conditions qui passent toute nature» (cfr. Ro- 
ques, 1983: 105). La primera cualidad es absoluta, pero la segunda es relativa, pues se 
refiere a aquello que excede o sobrepasa lo que es propio o natural de algo,?+* como se 
advierte en el siguiente pasaje de Giordano Bruno en De magia, [$ 2], p. 417: 

Duplex est rerum motus: naturalis et preternaturalis; naturalis qui est a principio intrinseco, 
preternaturalis qui a principio extrinseco; item naturalis qui est conveniens naturz, consistentiz 
vel generationi, preternaturalis qui non. Et hic est duplex: violentus, qui est contra naturam; et 
ordinatus seu coordinabilis, qui non repugnat natura.” 

Sin embargo, es preciso hilar aún más fino, debido a que, en la tradición filosó- 
fica occidental, el de natura es un concepto complejo,” que remite por una parte 
al ámbito físico, en el que se refiere al conjunto del mundo, especialmente en tanto 


174 Nos basamos aquí en la definición de la 4.* edición del DRAE (1803), s. v. preternatural: «Lo que 
no es natural, ó lo que se halla fuera del ser y estado que naturalmente le corresponde. Preternaturalis, extra 
naturalem rerum ordinem >», mantenida hasta la 15.* edición, en que se cambia por la precitada, más imprecisa. 

175 El fragmento solo se entiende desde la concepción aristotélica del movimiento natural: «La noción 
aristotélica de “naturaleza” es más compleja de lo arriba indicado, porque dentro de lo que llamamos “mundo 
natural”, “mundo de las cosas naturales” o simplemente “Naturaleza”, hay acontecimientos que no son produ- 
cidos por “el arte” y, sin embargo, son de algún modo “contrarios a la naturaleza”. Tal sucede con los llamados 
“movimientos violentos”, a diferencia de los “movimientos naturales”. El estudio de la diferencia entre estos 
dos tipos de movimiento fue muy importante no sólo en la Antigitedad, sino también en la Edad Media y en 
los comienzos de la época moderna, cuando se establecieron los fundamentos de la llamada “física clásica” » 
(Ferrater Mora, 2001: IL 25010). 

176 Vid. Ferrater Mora (2001: III, 25004-2505b); para la cuestión desarrollada a continuación, especial- 
mente pp. 2501b-25024. Cfr. también Escobar (2001: $ VI). 
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que mundo ordenado (xóouoc), por lo que encierra en sí también el concepto del 
conjunto de las leyes que rigen el mundo físico, la poi u ordo nature, mientras que 
por otra, natura remite al ámbito metafísico, en el que designa lo que es propio de 
la forma de ser de cada ente, su esencia o sustancia (odoía). Finalmente, en un plano 
—por así decir— intermedio, zatura, al igual que púorc, es lo carácterístico de una cosa 
cualquiera, su forma o quidditas. Si algo se sitúa preter naturam en este último sentido 
(oponiéndose a secundum naturam), entonces se indica simplemente que presenta 
rasgos que exceden de los que le son propios, lo que habitualmente revela una condi- 
ción morbosa; por ejemplo, un órgano o cualidad fisiológica que adquiere proporcio- 
nes mayores de las que le corresponden para el buen funcionamiento del organismo, 
como en el siguiente ejemplo de Pineda, Diálogos (1589), vol. IV, p. 145: «la virtud 
preparativa de la tal generación es el calor no natural o preternatural del animal». Por 
la misma razón, podía hablarse de tumoribus preter naturam, como hace Paré en su 
Zavre traitant des monstres (> prodiges, p. Xx“ [= 1000], citando la obra homónima de 
Giovanni Filippo Ingrassia, quien explica así el concepto de preternaturalidad en el 
ámbito fisiológico: 
Cum morbus affectum quidam sit preter naturam, ledens actionem, fierique possit ut morbum 
ipsum alter precedat affectus dispositio've [sic], qui €* ipse quidem sit preter naturam, neque 
tamen suapté ratione, neque per se, sed interviniente morbo ledat actionem. [...] ltaque non quic- 
quid in corpore preter naturam fuerit, id protinus morbus nominari debet. Sed quod primo ledit 
actionem, morbus: ,TÓ de TOVTOY WeOoNyouuevos, álrioy ev voonueazos; id est: hunc autem mor- 
bum precedens, causa morbi, non morbus apellabitur.* Si veró alius quispiam affeétus in corpore 


morbum sequatur, ipse symptoma duntaxat nominandus est; quamvis functionis quoque noxa, 
symptoma sit animantis, U'c. (1, L pp. 34-35) 


Y lo aplica en casos como los siguientes: 


Etenim si amplitudinem ex humiditate genitam consideremus, sive humoris intús cum aqueo in- 
clusi, sive tumorem preter naturam producentes, eorum dissolutionem dificilem non esse Gale- 
nus ibidem adiunxit. [...] Servata igitur causarum paritate, semper deteriorem esse angustiam (si 
modo preter naturam advenerit) quam amplitudinem proferemus. (L, scholium 7”, p. 5) 
Quemadmodum febris calidos preter naturam tumores insequens, alter morbus est: qui nihilo- 
minús respectu ejus, quem sequitur tumoris, symptomatis rationem habet, ille autem, quem febris 
ipsa sequetur, cause. [...] Galeni tamen, ceterorumque medicorum (ut medici sunt) more lo- 
quentibus, febris essentiam in genere caloris preter naturam esse Occurret. (L scholium 17”, p- 1) 
Ut ea que preter naturam in corporibus albedo sit, lepra nuncupetur, vel (quod magis arridet) 
non verbum (2erpuvo) prits ídealbor) significat: ut inde (»¿wea) que scilicet preter naturam 
albedo est dicatur. At potiús ab eo quod is affeétus in quo cutis preter naturam alba effedta est, 
METEO nuncupatur, contigit ut (2emevvo) pro Ídealbor] capi possit. [...] Etenim, perindé ac predic- 
tum jam est, albedinem preter naturam in corporibus fatam nonnulli lepram vocari dixerunt. 
Que quidem albedo si cum aspredine, cutisque (quam sclam apprehenderit) erosione, pruritur- 
que, ac desquamatione fiat: lepra tunc $peciali nomine dicetur. (Í, cap. 1, p. 132; respetamos el uso 
autorial de las llaves en lugar de comillas y de los alógrafos de pi) 


Ahora bien, si lo que excede de la natura lo hace en términos sustanciales, entonces 
se trata de algo que cae fuera de las capacidades del ser correspondiente: «Praeterna- 
tural: es la aCtuación que va más allá del obrar de la naturaleza del universo material. 
Lo que es fruto de la a£tuación de una naturaleza angélica o demoniaca es praeter- 
natural [sic]» (Fortea, 2008: 492). Finalmente, lo que se haya supra naturam en el 
primer sentido (Úrep / ropa púa) es lo que se sitúa propiamente al margen de la na- 


MAGIA, HECHICERÍA, BRUJERÍA: DESLINDE DE CONCEPTOS I 15 165 


turaleza (extra naturam), es decir «un orden de realidad, no solo distinto del orden 
de la naturaleza como lo puede ser el reino de la ley—, sino también superior al orden 
de la naturaleza » (Ferrater Mora, 2001: IV, 3324b). En este sentido, lo sobrenaturalis 
simpliciter o sobrenatural en términos absolutos se opone a lo sobrenaturalis secun- 
dum quid, «es decir, por comparación, preternatural o sobrenatural relativo (como 
los dones de la justicia original: inmortalidad condicionada del cuerpo, lo maravilloso 
diabólico, etc.) » (ibidem, p. 33254). En términos teológicos, lo sobrenaturalis simpli- 
citer se refiere únicamente a Dios, que es el único que puede situarse estriCtamente 
supra / extra naturam: 


Sobrenatural. Adjetivo que designa lo que en nosotros es superior a las fuerzas no sólo de nuestra 
naturaleza, sino de toda la naturaleza creada o creable. Se reserva, por el contrario, el término de 
preternatural alo que está por encima de nuestra naturaleza, pero que no estaría necesariamente 
por encima de una criatura superior al hombre. [...] Lo sobrenatural verdadero, siendo una directa 
intervención de la vida de Dios en la de sus criaturas, no debe ser comprendido como una simple 
naturaleza superior. (Bouyer, 1983: 613). 

En el plano de la a£tuación o ámbito del obrar, el modo sobrenatural excede a 
cualquier ser creado” y solo es dado, según la doétrina ortodoxa, a la potestad divina: 
«Est enim ordo divinitus institutus in rebus ut inferiora per superiora moveantur a 
Deo, ut supra diétum est. Potest autem Deus preter hunc ordinem facere: ut scilicet 
ipse effetum aliquem in inferioribus operetur, nihil ad hoc agente superiori agente» 
(santo Tomás de Aquino, (ontra Gentiles, lib. 3, cap. 99, n.* 2). Eso es lo que corres- 
ponde al verdadero milagro: 

Hzc autem que preter ordinem communiter in rebus $tatutum quandoque divinitus fiunt, mi- 
racula dici solent. [...] Horum autem miraculorum diversi sunt gradus et ordines. Nam summum 
gradum inter miracula tenent in quibus aliquid fit a Deo quod natura nunquam facere potest: 
sicut quod duo corpora sint simul, quod sol retrocedat aut $tet, quod mare divisum transeuntibus 
iter prebeat. (¿bider, lib. 3, cap. 101, n.* 1 y 2). 

Quod enim est sub ordine totaliter constitutum, non potest supra ordinem illum operari. Omnis 
autem creatura constituta est sub ordine quem Deus in rebus $tatuit. Nulla ergo creatura potest 
supra hunc ordinem operari. Quod est miracula facere. (¿bider, lib. 3, cap. 102, n.* 2) 


Resulta, pues, obvio que, en sentido estricto y pese al uso común, la magia, en nin- 
guna de sus versiones, puede ser considerada sobrenatural. El modo preternatural, 
en cambio, es accesible a determinados seres creados, pues su ruptura del orden de la 
naturaleza es parcial o en ocasiones solo aparente. Es un tipo de actuación que puede 
ser cuasimilagrosa, pero nunca será un milagro en sentido estricto: 

Sic ergo, licet tales effcétus simpliciter miracula dici non possint, quia ex naturalibus causis pro- 
veniunt, mirabiles tamen nobis redduntur dupliciter. Uno modo, ex hoc quod per $pirituales 
substantias tales cause modo nobis inconsueto ad effeCtus proprios apponuntur: unde et ingenio- 
sorum artificum opera mira redduntur cum ab aliis non percipitur qualiter operantur. Alio modo, 
ex hoc quod cause naturales apposite ad effcétus aliquos producendos, aliquid virtutis sortiuntur 
ex hoc quod sunt instrumenta $piritualium substantiarum. Et hoc magis accedit ad rationem mi- 
raculi. (santo Tomás, (ontra Gentiles, lib. 3, cap. 103, n.* 9) 

El primero de estos modos corresponde a la magia artificial y, hasta cierto punto, a 
la natural; el segundo, a la numinosa. Esta segunda es preternaturalis quoad substan- 


177 De ahí que, según lo visto, Rodríguez de Montalvo equipare la narración de lo que está absolutamente 
«fuera de la orden de natura» con «patrañas», es decir, con relatos fabulosos, por imposibles. 
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tiam o por influencia de la causa formal, lo que corresponde a la segunda de las acep- 
ciones de natura señaladas arriba, pues supera lo que a la sustancia o esencia de un ser 
concreto le es dado, mientras que la primera es preternaturalis quoad modum o por 
influencia de las causas extrínsecas, como la final o la eficiente, lo que corresponde a la 
primera acepción de natura, pues afecta a lo que se desvía del orden natural, tomado 
en promedio (cfr. Ferrater Mora, 2001: IV, 33254). Respecto a la sustancia, lo preter- 
natural lo es con respecto a la naturaleza humana, caso en el cual la actuación tiene 
que corresponder a seres cuyas capacidades superen a las del hombre, pero sin exigir la 
omnipotencia divina, algo que, según la ortodoxia, solo es dable a los espíritus angéli- 
cos, aunque se hallen caídos, como señala Fortea (2008: 494-b): 

La naturaleza material puede realizar cosas sorprendentes, pero siempre según las leyes del cosmos 

material. Los demonios pueden hacer [...] cosas que van más allá de las posibilidades del mundo 


material, pero no pueden actuar más allá de las leyes de su naturaleza angélica, pues no pueden 
todo. Ellos no pueden todo ni siquiera en el mundo material. 


Respecto del modo, se trata simplemente de una operación extra-ordinaria, es de- 
cir, cuyos efectos se salen de lo común («preeter consuetum ordinem nature», en ex- 
presión de Vitoria, De arte magica, $ 7, prop. 1, ad 2”, p. 1243), lo que, a su vez, puede 
ser consecuencia de factores exógenos o endógenos: «Todo efecto preternatural y 
extraordinario pide causa preternatural y extraordinaria: Supónese que la sed lo fue, 
y que no huvo causa externa a que atribuirla, luego huvo causa preternatural interna; 
y no es otra cosa que esto la disposición morbosa» (Feijoo, Theatro crítico universal, 
vol. V, disc. XI, $ Xv, n.* 68, p. 282).* Cuando la causa preternatural es externa, se 
trata algo potencialmente accesible también al hombre, si tiene la inteligencia o la 
formación necesarias para ello. Compárese lo que indica Castañega: 

Otramente a cada paso teníamos necesidad de atribuir tales obras a milagro. Lo cual es contra 
los dotores católicos, que nunca jamás habemos de decir que sea milagro cosa que naturalmente 
(aunque por virtudes a nosotros ocultas) se puede producir; porque el miraglo [sic] es obra que 


la virtud natural no tiene fuerzas para la obra ni lo hemos de otorgar si no fuéremos constreñidos 
Pp S 
por necesidad, faltando la potencia y virtud natural. (Tratado, XIL, pp. 96-97) 


Si las operaciones mágicas se consideran preternaturales quoad modum, entonces 
se admite la eficacia de la magia per se, lo que implica la aceptación de la magia natu- 
ral. En cambio, si se consideran preternaturales quoad substantiam, de no admitirse 
la intervención angélica, solo cabe concluir que la efeétividad de la magia implica la 
intervención diabólica. En cualquiera de los dos casos, lo preternatural supera la me- 
dida normal de la naturaleza en tanto que qúots, pero sin salirse de ella en términos 
absolutos. En consecuencia, puede señalarse que el ámbito de lo preternatural se sitúa 
dentro de la naturaleza, aunque colindado con la sobrenaturaleza,"”? según las relacio- 
nes reflejadas en la tabla de la p. 167, cuya quinta columna recoge las especificaciones 
sobre los tipos de magia de Bruno en De magia, procem., pp. 397-398, y la sexta, las de 


178 Cfr. ibidern, vol. V, disc. VI, $ 1X, n.2 74, p. 151: «tampoco la fatal total de respiración (permitido que 
la haya) nos certifica absolutamente de la muerte; siendo cierto que es capaz el cuerpo humano de algunas pre- 
ternaturales disposiciones, en las cuales la falta de respiración pueda tolerarse o suplirse». Es el sentido médico 
que se ha visto en Ingrassia y Paré. 

179 Sobre una síntesis de la problemática relación entre ambas, en el período que va de la Reforma al 
triunfo de la Revolución Científica, véase Campagne (1997: 100-102). 
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SOBRE- 


NATURAL Dmiraculus] 


SOBRE- 
NATURALEZA 


si isti accessat cultus seu in- 
vocatio intelligentiarum et 
efficientum exteriorum seu 
superiorum, [...] hec magia 
est transnaturalis seu meta- 
Physica, et proprio nomine 
appellatur Seovpyla. 


Sobrehumano 


hec etiam est magia media 
inter naturalem et extranatu- 
ralem vel supra, que proprie 
magia mathemathica ins- 
criberetur, et nomine occulte 
philosophiz  magis congrue 
inscriberetur. 


Extraordinario 


PRETER- 


NATURAL 


cum ex antipathiz et sym- 
patbie rerum virtute, ut per 
ea que pellunt, transmutant 
et attrabunt, [...] et omnia 
ad Spiritum seu animam in 
rebus existentem referuntur; 
hec proprie vocatur magia 
naturalis. 


NATURALEZA 


Humano 


sumitur magus pro faciente 

mirabilia ab applicatione ac- 

tivorum et passivorum, ut est 

medicina et chymia secundum 

genus; eb hec est naturalis ma- 
gia communiter dicta. 


NATURAL 


Ordinario 


Infrahu- 
mano 


[in] (abalicis, Theo- 
Sophicis quibuscunque 


CABALA (non litera- 
lis illa, vulgaris luderis, 
puta Notaricken, Gi- 
metria,  Tevosrasche, 
vers. 5; sed reconditior 
illa 8 longé superior, 
solis Divini  tantúm 
Influentia, Lumine 8 
Motu cognita “Iheo- 
Sophis). 


lin] 
HyperphysicoMageicis 


lin] 
PhysicoMagiceis 


MAGEIA, 8 huic 
cognate, PHYs- 
IOGNOMIA, 
MATOPOSCOPIA, 
CHEIROMANTIA, 
atque Doctrina de 
SIGNATVRA Rerum 
Naturalium omnis: 
ALCHEMIA; ÁSTRO- 
LOGIA quoque cum 
filia GEOMANTIA, 8 
ALL£ nonnullz. 


In 
Physicis, Physicomedi- 
cis, PhysicoChemicis. 
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Khunrath sobre las formas de conocimiento (ancille vere Sapientix), en su CAmphi- 
teathrum Sapiente «Aterne, Epilogus, p. 222, completadas, en su caso, con las especi- 
ficaciones que realiza en las «Interpretationes Gradus Quarti», $ 191, p. 91. 


Se puede distinguir así la aÉtuación sobrenatural, que se manifiesta en los milagros; 
la preternatural que excede de lo que es capaz de obrar la naturaleza humana y que 
da lugar a lo prodigioso, y la preternatural que solo se aparta de lo natural ordinario, 
provocando lo portentoso, que supera la medida normal de la naturaleza, pero sin 
salirse de ella. Compárense las definiciones que da Autoridades para milagro, «Obra 
Divina, superior á las fuerzas y facultad de toda criatura, contra el orden natural» 
(vol. IV, p. 567b); prodigio: «Sucesso extraño que excede a los límites regulares de la 
naturaleza», (vol. V, p. 3932) y portento: «Qualquier singularidad ó grandeza, que 
por su extrañeza 0 novedád causa admiración 0 terror, dentro de los límites de la na- 
turaleza» (vol. V, p. 332a). A estas categorías se ha de añadir el ostento: «Apariencia 
que denota prodigio de la naturaleza, Ó cosa mosntruosa 0 milagorsa» (vol. V, p. 
64a), cuya diferencia con las anteriores explica detalladamente Cabrera de Córdoba: 


En semejantes supersticiones por adivinación, debe Vuestra Alteza advertir hay portentos, pro- 
digios, ostentos, que si parece sinificar una misma cosa, es por diversos respetos. [...] Ostento se 
deriva de ostendo, que sinifica mostrar lo por venir, y sería casi lo mismo que prodigio y portento, 
sino fuera lo que llaman fantasmas los griegos, que son nada que parecen algo a nuestros senti- 
dos, o tienen della semejanga, como leche y sangre que ha parecido llovía algunas veces, porque 
las nubes recibieron vapores de minerales; mostrarse armas, animales, o de cosa natural y divina 
ángel, demonio, santo. El ostento no es lo que parece, y el prodigio y portento sí. Desta diferencia 
se ven en el aire y agua figuras que son una cosa y parecen otra, como las impresiones meteoras 
que se figuran muchas veces en la suprema región, de las cuales aunque los filósofos den razones 
probables, si el ingenio aun en conocer lo sensible y que nació con él atina y yerra, en las celestiales 
tan distantes de nuestros sentidos, ¿qué será? Son ostentos cuya novedad mueve con vehemencia 
los ánimos; si los montes se abren, tiembla la tierra, nacen diversos monstruos de hombres y de 
brutos; los bravos se amansan, los mansos se embravecen; puede ser naturalmente raras veces. 
Por esto se llaman prodigios, y los que se les alcangan razones naturales probables menos admi- 
ran; mas si no, júzgalos el entendimiento por milagros, aunque no lo sean muchas veces. Son los 
portentos divinos y naturales, que no se hacen sin el poder de Dios: Josué paró el sol [= Jos 10, 
13], Ezequías le hizo volver diez líneas [= grados de latitud”] atrás, el eclipsi cuando Jesús Nuestro 
Señor murió.* Los naturales que se pueden hacer con la virtud y facultad de causas naturales, 
que acaecen sólo por ellas sin que intervenga ángel bueno o malo, son monstruosos partos por- 
tentosos y cometas. En otros, juntamente los ángeles buenos o malos obran de suerte que no se 
harían sin aplicar y templar ellos las virtudes de las cosas naturales y hacerlas prodigiosas, como 
las señales de los mágicos de Faraón. Los portentos naturales, que acaecen pocas veces, sinifican 
desconciertos de la naturaleza, que por demasía o falta de materia, o por ser los principios de la 
generación diferentes, salen monstruosos partos en la tierra y en el aire (por razón de la materia 
que se levanta), figuras prodigiosas, como llover sangre o leche. Los portentos divinos se han de 
creer, pidiendo la sinificación a quien tiene espíritu divino, como de la mano que escribió en el 
convite del rey Baltasar su muerte y ruina, según el profeta Daniel interpretó [= Dn 5]. (Historia 


de Felipe II, UL, XV, en vol. L, p. 93) 


180 En realidad, Ezequías no hizo retroceder el sol, sino que se trató de la señal de que Dios cumpliría lo 
pactado con él por medio del profeta Isasías: «Hoc autem tibi erit signum a Domino, quia facier Dominus 
verbum hoc quod locutus est: ecce ego reverti faciam umbram linearum per quas descenderat in horologio 
Ahaz in sole, retrorsum decem lineis. Et reversus est sol decem lineis per gradus quos descenderat» (Is 38, 7-8). 
En cuanto al conocido como «eclipse de crucifixión», se narra en Mt 27, 455 Mc 15, 33 y Lc 44-45. Para la 
consideración renacentista del prodigio y la discusión sobre su valor historiográfico, véase Vega (2000 y 2002). 
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Como puede apreciarse, según estas concepciones el ámbito de la magia es el de lo 
preternatural (que oscila entre lo portentoso y lo prodigioso); no, desde luego, el de 
lo sobrenatural (que corresponde a lo milagroso). Si es preternatural con efeétos pro- 
digiosos, corresponde a la magia negra y (en caso de no se asimilarse a ella) a la ritual 
o numinosa; en cambio, si es preternatural con efeétos portentosos, se trata de magia 
blanca, «la que por medios naturales obra efeCtos que parecen sobrenaturales» (se- 
gún la definición del DRAE, s. v.). Es la misma distinción que presenta Feijoo, pero 
hablando de milagros, supersticiones y medios naturales: 

En quanto a la mansedumbre de el toro, tres inspecciones puede tener el hecho, según tres di- 
ferentes causas que se pueden considerar influyen en él; la primera de milagroso, la segunda de 
supersticioso, la tercera de natural. Si Dios, en atención a los méritos de el evangelista y ruegos de 
sus devotos, por sí solo, sin interposición de alguna causa segunda, domestica la fiera, es el sucesso 


milagroso; si lo hace el demonio, en virtud de pacto implícito o explícito con los que intervienen 
en la obra, es supersticioso; si con algún medio, contenido en la esfera de la naturaleza y propor- 


cionado al efecto, se logra este, es natural. (Theatro crítico universal, vol. VIL disc. VIII $ IL, 
n.? 3, p.201) 

Desde la perspectiva eclesiástica tradicional, la magia es siempre ineficaz de por sí, 
pero puede resultar efeétiva, como hemos visto reiteradamente, gracias al concurso 
diabólico. En este caso, se trataría de una actuación preternatural sobrehumana. Sin 
embargo, la aparición de la magia naturalis introduce el fa£tor preternatural humano, 
mediante el conocimiento de los resortes más o menos ocultos de la naturaleza. Así se 
advierte en la siguiente disposición de la tantas veces citada bula (¡eli et terre (reator: 

ut Episcopi diligenter providerent, ne huiusmodi Astrologie iudiciariz libri, traCtatus, et indices 
legerentur vel haberentur, qui de futuris contingentibus successibus, fortuitisve casibus, aut iis 
actionibus, que ab humana voluntate pendent certo aliquid eventurum affirmare audent, permis- 
sis tamen iudiciis, et naturalibus observationibus, que navigationis, agriculture, sive medice artis 
iuvandz gratia conscripta fuissent. ($ 2)'* 

Respecto de estas coordenadas, la posición de la magia ritual o numinosa es pro- 
blemática. Para la ortodoxia, los númenes astrales o similares no pueden ser sino de- 
monios, lo que nos devuelve a la consideración anterior. Como se ha visto, la postura 
de Alfonso X, entre otros, era identificarlos con ángeles, lo que también remite a ese 
planteamiento, pero en su vertiente positiva. En cambio, bien desde la doétrina de 
Orígenes sobre los «ángeles neutros» (sobre la cual vid. Boudet, 2001: 135), bien por 
la creencia de ciertos magos ceremoniales en «demones [...] nec salvati nec damnati» 
(ibidem, p. 151, doc. 2, $ 25 = art. 23), bien mediante el neoplatonismo de, por ejemplo, 
un Ficino, esos geníi pertenecían a un orden diferente de criaturas espirituales, lo que 
los colocaría en una suerte de posición indeterminada o indiferente desde el punto de 
vista moral (salvando así la objeción tomista de que «substantia intelleCtualis que 
prestat efficaciam magicis operibus, non est bona secundum virtutem », (ontra Gen- 
tiles, lib. 3, cap. 106), pero seguiría remitiendo a una actuación preternatural sobrehu- 
mana. Por eso Bruno califica conjuntamente a todas las formas de magia que apelan a 
fuerzas espirituales de «transnaturales» o «metafísicas»: 


18 Magnum Bullarium Romanum, vol. IL, pp. 516b; Bullarium Romanum: Taurinensis editio, vol. 
VII, p. 649b; Jofreu, Tratado, pp. 270-271. 
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Sexto si isti accessat cultus seu invocatio intelligentiarum et efficientum exteriorum seu supe- 
riorum, cum orationibus, consecrationibus, fumigiis, sacrificiis, certis habitibus et ceremoniis ad 
Deos, demones et heroas, tunc vel fit ad finem contrahendi Spiritus in se ipso, cuius ipse fiat vas 
et inStrumentum, ut appareat sapiens rerum, quam tamen sapientiam facile pharmaco uná cum 
Spiritu possit evacuare; et hzec est magia desberatorum, qui fiunt vasa malorum demonum, que 
per Artem notoriam exaucupatur: aut est ad finem imperandi et precipiendi demonibus inferio- 
ribus cum authoritate superiorum demonum principum, hos quidem colendo et alliciendo, illos 
vero coniurando et adiurando, constringendo; et hec magia est transnaturalis seu metaphysica, et 
proprio nomine appellatur $eovpyía. (De magia, procem., p. 398) 

Esta actitud irá cediendo terreno ante la visión de la magia como una disciplina del 
ámbito preternatural humano: «The progressive “naturalization” of magic, typical 
of the second half of the 16th century. Defusing, in fact, its “religious”, Spiritual or 
demonic garb(s), magic is increasingly perceived as a just another tool for obtaining 
knowledge (most of the “natural” kind), almost on a par with other, apparently more 
commonplace methods of learning», actitud ejemplificada con Porta, Campanella, 
Fludd, Francis Bacon, Kircher o Schott (Brach, 2006: 736b-7374). 


3.3. La magia como paraciencia 


Esto nos conduce al último aspecto que nos parece necesario tratar en el presente 
capítulo: el de las relaciones entre magia y ciencia. Una vez operadas las distinciones 
entre magia, religión y superstición, merece la pena volver sobre la idea de que ma- 
gia se opone, igualmente, a ciencia, pues esta, como hemos visto, conceptúa aquella 
como una mera superstición. Aun así, siguiendo a Caro Baroja (1974: 168-169), se 
constata que ciertas ideas mágicas, luego reputadas de supersticiosas (en virtud del 
punto c señalado arriba), estuvieron en el pasado asociadas con práéticas consideradas 
científicas. «Ha costado Dios y ayuda», señala el mismo autor, «separar la magia 
de la materia médica. Dentro de ésta se aceptaban en el siglo XVI cosas que luego se 
echaron por la borda» (p. 169). Cardini avanza en la misma dirección cuando ex- 
presa: «Reelaboración a un nivel más elemental de temas mágicos, la superstición fue 
también conservación y replanteamiento de tesis científicas. Piénsese en la influencia 
de la luna y sus fases sobre las mareas» (1979, trad. 1982: 111). Esto no significa que la 
ciencia haya de pasar por una fase previa fundada en la superstición, ni mucho menos; 
solo evidencia que las supersticiones pueden haber sido también receptáculo de una 
preciencia, sobre todo si nos detenemos, concretamente, en la magia. Daxelmiller 
(1993, trad. 1997: 22) defiende que esta última es un sistema precientífico y científico 
y señala que: 

Cuando la razón, a principios de la Edad Moderna, comenzó a rebelarse contra la estrechez me- 
dieval del pensamiento, vio en la magia la posibilidad de un proceso cognitivo que pusiera en tela 
de juicio los conocimientos dogmatizados de la cosmovisión deducida de la Sagrada Escritura. 
Pero con ello el mago cometió el pecado mortal de la curiositas, de la curiosidad humana, que 
rompía con las fronteras tradicionales del conocimiento. (1997: 97) 

Aunque concordamos en la apreciación del papel cognitivo y epistémico de la ma- 
gia, juzgamos hiperbólica esta visión de la misma, que no se puede catalogar como 
ciencia, sino, con las reservas oportunas, como preciencia o más bien paraciencia, en 
los términos definidos por Mauss y Hubert: 


MAGIA, HECHICERÍA, BRUJERÍA: DESLINDE DE CONCEPTOS I $ 171 


Le magicien est homme qui, par don, expérience ou révélation, connaít la nature et les natures; 
sa pratique est déterminée par ses connaissances. C'est ici que la magie touche de plus pres a la 
science. Elle est quelquefois méme, á cet égard, fort savante, sinon vraiment scientifique. Une 
bonne partie des connaissances, dont nous parlons ici, est acquise, et vérifiéc expérimentale- 
ment. Les sorciers ont été les premiers empoisonneurs, les premiers chirurgiens, et on sait que 
la chirurgie des peuples primitifs est fort développée. On sait aussi que les magiciens ont fait 
en métallurgie de vraies découvertes. A Pinverse des théoriciens qui ont comparé la magic a la 
science en raison de la représentation abstraite, qu'on y trouve quelquefois, de la sympathie, c'est 
en raison de ses $péculations et de ses observations sur les propriétés concrétes des choses que 
nous lui accorderons volontiers un caractére scientifique. Les lois de la magic dont il Sagissait plus 
haut n'étaient qu'une sorte de philosophic magique. C'était une série de formes vides et creuses, 
d'ailleurs toujours mal formulées, de la loi de causalité. Maintenant, gráce á la notion de propriété, 
nous sommes en présence de véritables rudiments de lois scientifiques, c'est-a-dire de rapports 
nécessaires et positifs que l'on croit exister entre des choses déterminées. Par le fait qu'ils sont 
arrivés á se préoccuper de contagions, d'harmonies, doppositions, les magiciens en sont venus El 
Pidée d'une causalité, qui n'est plus mystique, méme lorsqu'il Sagit de propriétés qui ne sont pas 
expérimentales. (1902-1903, reed. 2002: 53) 

En todo caso, Daxelmiiller solo se refiere a la práéticas mágicas de caráéter culto, 
que sí han tenido alguna repercusión en el desarrollo científico, tales como la astrolo- 
gía o, en especial, la alquimia (cfr. DGWE, pp. 43b-46a y 131b-132b). También Luck 
sigue esta misma línea cuando expone: 

Magic, as a science, has always tried to locate the secret forces in nature (physis), their sympathies 
and antipathies. In a sense, the magi were scientists (physikoi) whose work was not recognized 
by the «modern» scientists of the day [...]. The »2agi were less interested in pure science tant in 
manipulating the powers (dynameis) of nature. At the same time, they explored the human soul, 
its conscious and unconscious states and expressions. (1985, ed. rev. 2006: 38) 

Las aportaciones de Luck permiten matizar las aseveraciones de Daxelmiiller, pues 
profundiza de un modo más detallado en qué podía poseer de científico la magia, sin 
llegar a otorgarle un papel que no tuvo, pues más adelante detalla que «Ancient ma- 
gic could arrive at the same results as science, but it did not attribute them to human 
reasoning or experimentation; rather, it credited them to direét or indirect contact 
with a supernatural power» (1985, ed. rev. 2006: 39). Algo semejante plantea ahora 
Ibáñez, aunque sin incidir en el componente sobrenatural: 

La magia es el término que se daba en la antigiedad a lo que hoy conocemos como «ciencia». 
No podemos comprender qué es la magia si no comprendemos la visión analógica del mundo, que 
entiende la realidad como una especie de sistema de resonancias donde todo se relaciona con todo 
y todo, en cierto modo, es espejo de todo lo demás. (2014: $ 2) 


No obstante, ninguno de los dos planteamientos resulta enteramente exacto. Es 
cierto, como vamos viendo, que hay un solapamiento entre los intereses de ciertas 
formas de magia y de la ciencia, pero esto no es extensible al conjunto de la misma, 
que es, y en eso tiene razón Luck, más pragmática que teorética. En su exposición, sin 
embargo, se confunden lo empírico con lo científico; la magia puede ser lo primero 
(aunque no necesariamente lo sea), sin constituir lo segundo. Por otro y según ya 
hemos visto, lo característico de la magia no es la relación con un plano de sobrena- 
turaleza (ni siquiera obligatoriamente de preternaturalidad), ni tampoco se identi- 
fica únicamente con la sympathia rerum o la harmonia mundi, sino que constituye la 
creencia en que la voluntad humana es capaz de actuar a distancia, de forma mediata 
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o inmediata (y aquí sí, pueden entrar los elementos numinosos, al igual que las fuerzas 
secretas de la naturaleza). En ese sentido (y aunque en parte se refiere más bien a lo 
que aquí hemos denominado pensamiento mítico, antes que mágico), consideramos 
que da mejor cuenta de la cuestión el planteamiento de Alonso del Real: 


No creo que sea hoy lícito dudar de la legitimidad del pensamiento mágico como campo desde el 
que se han logrado enormes progresos técnicos. Arrancando del puro empirismo casi instintivo 
de la mentalidad mágica, durante milenios, fue la tentativa más seria de ordenar de modo relativa- 
mente inteligible el mundo en torno, con fines operativos y de dominio. [...] Sin embargo, es un 
hecho no menos cierto que la ciencia y la técnica actuales adquieren, en gran parte, su eficacia en 
cuanto se han liberado de la mentalidad mágica, y su progreso ha consistido, en no escasa medida, 
en luchar contra ésta (dejo fuera el enorme problema de las fronteras y los puntos de articulación). 


(1971: 32) 


He aquí el quid de la cuestión: aunque se pretenda desembocar en el mismo lugar 
(la comprensión y el control del mundo circundante), magia y ciencia utilizan con- 
ceptos y procedimientos distintos, por lo que atribuyen ese resultado final a elemen- 
tos también diferentes. Eso sí, el hecho de que, en teoría, puedan arribar al mismo 
puerto enlaza magia y ciencia de una manera que no se puede obviar. Por eso mismo, 
es tan importante señalar sus confluencias como evidenciar sus diferencias. De ambas 
cosas se encargó por extenso Malinowski (1925), que, estudiando las llamadas socie- 
dades primitivas, señalaba que magia y ciencia se distanciaban en cuanto a sus méto- 
dos, aunque se asemejaban por sus objetivos. Respecto de los primeros, señalaba que 

Science is born of experience, magic made by tradition. Science is guided by reason and correéted 
by observation, magic, impervious to both, lives in an atmosphere of mysticism. Science is open 
to all, a common good of the whole community, magic is occult, taught through mysterious ini- 


tiations, handed on a hereditary or at least very exclusive filiation. While science is based on the 
conception of natural forces, magic Springs from the idea of a certain mystic, impersonal power. 


(1925, ed. 1948: 3) 

En cuanto a los segundos, Malinowski señala que tanto la magia como la ciencia 
cuentan con una cierta meta ligada a alguna necesidad del ser humano, pero la magia 
pretende alcanzar resultado prácticos, como cualquier arte y oficio, siguiendo unos 
principios muy concretos que han de ejecutarse siguiendo un orden definido, para 
lograr su fin con éxito (aunque ese objetivo no siempre va a conseguirse). En ese sen- 
tido, podría hablarse, a su juicio, más bien de pseudociencia, pues la ciencia se basa en 
la experimentación, se fundamenta en la observación y está fijada por la razón. La ma- 
gia, por su parte, se erige sobre la experiencia específica de estados emotivos, mediante 
los cuales el hombre solo se observa a sí mismo, por lo que todo es un mero juego de 
emociones que desvela una verdad subjetiva (1925, ed. 1948: 66-67, trad. 1974: 103). 

Este autor, que supo ver el punto de encuentro entre magia y ciencia, no pudo 
atisbar, sin embargo, el deseo de observación y estudio de la naturaleza en el mago, 
puesto que centró su indagación en las actuales culturas «primitivas», mas si reca- 
lamos en la teúrgia neoplatónica o, sobre todo, en la magia natural renacentista, se 
puede llegar a una nueva visión del mago como «científico» (cfr. Brach, 2006: 734a- 
737b), tal como han apuntado Daxellmiiller, Luck o Ibáñez. En el contexto de los 
siglos XVI y XVI tiene mucho sentido analizar cuánto de científico pudo existir 
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en lo mágico. Mínguez (2006: 151) habla de dos tradiciones, una oculta (mejor, má- 
gica) y otra científica, fuertemente entrelazadas durante estas centurias, pues ambas 
se hallarían presentes en pioneros de la nueva ciencia como Kepler, Bacon o Newton. 
Es más, no se puede hablar de ciencia en un sentido positivista en el Renacimiento. 
Astrología, magia y alquimia, completamente excluidas del currículum científico de 
nuestros días, formaban parte de aquellos saberes complementarios de los estudios 
aristotélicos que se extendieron en el Renacimiento. No constituyen un tipo de saber 
propio de un especialista, sino que los encontramos entrelazados en autores con una 
actividad profesional muy diversificada. Médicos y artistas moldean obras en las que 
se presenta una simbiosis de saberes, entre los cuales las «ciencias ocultas» tienen una 
prudente presencia. No se trata de la ciencia moderna, pero la historiografía presenta 
este movimiento como un antecedente y advierte también su presencia en los mismos 
autores que han caracterizado la revolución científica (Mínguez, 2006: 154). El DCE 
prefiere hablar más de arte que de ciencia, en referencia a la magia, pues se sirve de una 
serie de técnicas que permiten al mago, supuestamente, modificar la realidad a su an- 
tojo (p. 779). Algo muy similar afirma el mismo Mínguez (2006: 157) al profundizar 
en la magia natural. Muchos de los logros mágicos, en realidad, serían técnicos, como 
sucede con algunos éxitos de la alquimia (ibidem, p.158). 

Por otro lado, los estudios de las últimas décadas revelan el papel trascendental 
que ciertas personalidades atraídas activamente por la magia pudieron desempeñar 
en la revolución científica. Beltrán (1995: 72-73) menciona como ejemplo a Francis 
Bacon, en quien lo que resaltaría «sería la concepción de la ciencia como poder, como 
dominio de la naturaleza, y la del hombre como capaz de desarrollar esa ciencia do- 
minadora. Ideas que coinciden y se derivan del ideal renacentista del mago» (ibidem, 
p- 73). Del mismo modo, resalta que la tradición hermética no puede dejarse de lado 
como una simple superstición, pues dicho conjunto de creencias y prácticas no solo 
había arraigado en autores como Ficino, Agrippa o Paracelso, sino también en cien- 
tíficos cuya labor fue decisiva para el desarrollo de la ciencia moderna, como Gilbert, 
Kepler o Newton (ibidem, p. 73; cfr. Faivre, 2006: 5372-5393), si bien la influencia 
acordada en este terreno al hermetismo por la denominada «tesis de Yates» (a causa, 
sobre todo, de sus trabajos de 1964 y 1967 sobre el hermetismo y de 1972 sobre los 
rosacruces) parece claramente desproporcionada (Hesse, 1970: 147-160; Rosen, 1970; 
Faivre, 2006: 542b-5434); incluso Garin, que había estado próximo a dicha orienta- 
ción (p. ej. en 1955), señala en la nueva introducción a la reimpresión de su fundamen- 
tal Medioevo e Rinascimento (1954), que «oggi dellermetismo occorrerebbe parlare 
in senso limitativo» (1973: VIL y cfr. 19884: 75-79). 

A nuestro juicio, las relaciones entre magia y ciencia se pueden establecer en dos 
planos: el epistémico y el genético. En el primero, es preciso separar los aspectos pu- 
ramente pragmáticos de la magia, que encuentran su paralelo más bien en la técnica, 
del componente teórico que ofrece la magia especulativa. Esta resulta homóloga de 
la ciencia en tanto que ambas actividades se plantean unos fines semejantes: la com- 
prensión del universo y la indagación sobre los fenómenos naturales. No obstante, 
no resultan análogas, porque sus conceptos y métodos no son coincidentes. En cierto 
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modo, a lo largo del Renacimiento se convierten en disciplinas competidoras y, pese 
al interés en la magia de algunos importantes cultivadores de la nueva ciencia, la ino- 
perancia empírica de la misma hará que pierda la carrera hacia el dominio del pano- 
rama epistémico. Otra cosa es que, en el plano genético, algunos elementos concretos 
de la ciencia procedan del ámbito mágico, aunque las disciplinas más influyentes en 
este terreno, la astrología y la alquimia, no siempre se consideraron parte de la magia, 
por más que respondan a un marco teórico semejante, al menos en el ámbito de la 
magia naturalis tardomedieval y renacentista.'* 


4. CONCLUSIONES 


4.1. Sobre las formas de la magia 


La magia se constituye como una proyección operativa del pensamiento mítico- 
simbólico cuya base es la creencia en la eficacia generalizada de las acciones a distan- 
cia, en virtud de la cual (si aplica poderes mágicos) o por medio de la cual (si praética 
artes mágicas) el mago aspira a imponer su voluntad en su entorno (sobre espíritus, 
personas, animales o plantas) o a su entorno (sobre fenómenos atmosféricos, ciclos 
de fertilidad, etcétera). La magia y la religión poseen ciertas concomitancias, pero ni 
se implican mutuamente ni han mantenido una relación unívoca, debido, en buena 
parte, al caráóter imprecatorio de la primera y deprecatorio de la segunda. En todo 
caso, la idea, bastante extendida en la actualidad, de que magia es solo una etiqueta 
que marca la otredad de una práética religiosa dada, por un lado surge de una gene- 
ralización abusiva y por otro resulta reduccionista respecto de las prácticas mágicas 
consideradas en sí mismas. 

En el ámbito grecolatino, como en otras muchas religiones (en especial de la An- 
tigiedad), la faceta, por así decir, menos agresiva de la magia, la adivinatoria, estaba 
plenamente integrada en la religión oficial. Al margen de ella, pero no necesariamente 
en frente, se hallaba una hechicería tradicional, en parte al menos de ancestral raigam- 
bre chamánica, que se había especializado en práéticas sanadoras y de magia erótica, 
aunque a veces también en otras, como la necromancia, consideradas supersticiosas 
e incluso sacrílegas. En todo caso, solo se condenaba la hechicería maléfica y esto por 
parte del derecho civil, mientras que la benéfica se cultivaba de forma pacífica, aunque 
a menudo marcada diastráticamente como propia de un nivel bajo o «popular». 

La situación cambia con la recepción de determinadas ceremonias de la tradición 
irania (vinculadas a los magos en su prístino sentido étnico), a la astrología babilónica 
o «caldea» y a determinadas prácticas religiosas y mánticas egipcias. Aunque vistas 
a veces con suspicacia, la segunda conocerá un amplio desarrollo en el mundo greco- 
latino, mientras que las primeras darán su nombre a una nueva modalidad de artes 
mágicas que, aunque comparte determinados elementos con las tradiciones autóéto- 
nas, incorpora y desarrolla un nuevo sistema de creencias aceptables en determinados 
círculos socialmente más elevados, surgiendo así la categoría de la que hoy conocemos 


182 Para una justificación más detallada, véanse aquí los $$ 4.3 y 5.4 del cap. XIV, por Alberto Montaner. 
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como «alta magia» o «magia docta». Sin embargo, esta, tal y como se ha transmi- 
tido en los papiros mágicos griegos, retiene bien poca cosa de las tradiciones per- 
sas en las que se inspira, y responde, como el conjunto del sincretismo alejandrino, 
a una síntesis, en proporción variable, de elementos helenísticos y egipcios, más una 
considerable influencia judaica y claros vínculos gnósticos. Se trata de una magia de 
tipo numinoso-astral, aunque apenas vinculada a la astrología propiamente dicha, 
al menos tal y como se cultivaba en Occidente a esas alturas, aunque sí guarda re- 
miniscencias de determinados planteamientos «caldeos». Cuando estos elementos 
se combinen con las especulaciones neoplatónicas, surgirá una modalidad de orien- 
tación mística, la teurgia, mientras que el viejo nombre de la hechicería tradicional 
de base chamánica, la goecia, se aplicará a la vertiente opuesta, la relacionada con el 
inframundo. De este modo, se va configurando, de manera más clara que en la antigua 
ambivalencia hechiceril, la dicotomía entre magia blanca y negra. 

El triunfo del cristianismo supondrá un corte en esta situación. La ecuación en- 
tre superstición (entendida como prácticas religiosas sin fundamento), idolatría y 
demonolatría absorbe también la práctica totalidad de las formas de magia, alta o 
baja, blanca o negra. Desde el punto de vista doctrinal, toda la magia es ineficaz por 
supersticiosa o eficaz por diabólica, aunque en la patrística y la doétrina altomedie- 
val predomina el primer punto de vista. Por supuesto, esto no significó que la magia 
desapareciese del panorama cultural, pero tendió a verse como propia de personas in- 
doctas y del ámbito campesino, donde, sin duda, la hechicería tuvo y durante mucho 
tiempo ha tenido mayor arraigo, aunque en este caso la distinción diastrática perti- 
nente no es tanto la de clases altas y bajas o del medio urbano frente al rural como la 
de las élites doctas frente al resto de la sociedad. 

El panorama cambia de nuevo con la recepción de la astromagia árabe y judía a 
partir del siglo XII y sobre todo en el XIII. La entusiasta acogida de la astrología, que 
será el sustento de la filosofía natural casi hasta el siglo XVII, sitúa a la conexa magia 
numinosa astral en una posición inicialmente positiva y, de hecho, conocerá su mayor 
éxito en medios clericales. Se restaura así, en términos no esencialmente distintos a 
los del período tardoantiguo, la distinción entre la alta magia de tradición libraria y la 
baja de transmisión oral, aunque ninguna de ellas sea, a la larga, impermeable a la otra. 
En cuanto a la oposición de magia blanca y negra, resurgirá con la creciente suspicacia 
eclesiástica ante estas invocaciones daimónicas, que pronto se juzgarán demoníacas, 
siendo formalmente condenadas e inquisitorialmente perseguidas. 

En los albores de la Edad Moderna, el campo sociocultural de la magia se encon- 
traba articulado aproximadamente en tres planos. Por un lado, se halla la práética de 
una hechicería tradicional, muy orientada a actividades sanadoras, pero que mantiene 
su vieja ambivalencia de práéticas maléficas y benéficas, refugiada sobre todo en el 
ámbito rural, pero con una creciente presencia en el urbano, donde se vincula a los 
sectores inferiores (nutridos a menudo de la inmigración rural), cuando no direéta- 
mente marginales, de la población. Sus práéticas, básicamente femeninas, son de ori- 
gen inmemorial y se transmiten oralmente, a menudo en un régimen matrilineal. Por 
otro, existe una magia numinosa de tipo semiculto, praéticada ante todo por varones 
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del medio urbano y clase media, aunque con infiltraciones desde la marginalidad, y 
difundida por medio de la escritura, en la cual halla, además, una de sus principales 
herramientas mágicas, y que recurre a invocaciones ambiguamente situadas, para sus 
practicantes, entre lo daimónico y lo demoníaco, pero que la iglesia considera pura 
demonolatría. Finalmente, existe una astromagia propiamente docta, que es objeto de 
tratados doctrinales por parte de autores eruditos, pero cuya vertiente prática conoce 
un desarrollo desigual y que, en todo caso, es vista con suspicacia por las autoridades 
eclesiásticas. A estas modalidades, la Modernidad temprana vendrá a sumar la versión 
más genuinamente renacentista, la magia natural, una astromagia que oscila entre una 
releétura de los textos herméticos y neoplatónicos y que, en conjunción con la al- 
quimia, conducirá al neohermetismo barroco, y una magia desprovista de elementos 
numinosos, que apela únicamente a la influencia astral y a formas análogas al magne- 
tismo, y que se afana por descubrir los 47rcana Nature, terreno en el que competirá 
por un tiempo con la ciencia moderna en formación.'* 


183 Muy recientemente, Klaassen (2013) ha abordado desde una nueva perspectiva la situación de la magia 
docta ilícita (iMlicir learned magic) en la transición de la Edad Media al Renacimiento, en un libro de gran 
interés que ha llegado a nuestro conocimiento demasiado tarde para incorporarlo en detalle a la discusión. 
Su propuesta central es que la magia numinosa (ritual magic), debido a su mayor pervivencia (incluso hasta 
la actualidad), resulta más representativa del «sixteenth-century occultism> que la astromagia talismánica 
(astrologic image magic), lo que, por otro lado, le lleva a relativizar la idea de una magia renacentista, toda 
vez que aquella procede fundamentalmente de fuentes medievales. No podemos entrar aquí propiamente en 
la discusión, pero al menos haremos un par de consideraciones. En primer lugar, la astromagia, aunque no 
continuada en los mismos términos, se sitúa en la base de la magia natural renacentista, cuya limitada vigencia 
se debe justamente, a nuestro entender, a que enlaza con un aspeéto de la episteme renacentista que apenas se 
daba en la Edad Media y que se perderá en la Edad Moderna avanzada, al ser definitivamente desplazada por la 
nueva ciencia. Ello no impide que la magia ritual sea igualmente propia del Renacimiento, pero sí revela que la 
natural es, desde el punto de vista de su engarce epistémico, prototípicamente renacentista. En segundo lugar, 
la magia ritual presenta diversos planos de desarrollo, aspecto que Klaassen tiene bien en cuenta, al distinguir 
entre «the low magic of the necromantic tradition », «the high magic of the Ars notoria and the Sworn Book 
of Honorius» y «the high points of sixteenth-century occultism, such as Ficino, Pico, Agrippa, and Dee» (p. 
158), pero no extrae, a nuestro juicio, las conclusiones adecuadas, al no advertir que esa diferencia no es solo 
interna, de nivel mágico, sino externa, de nivel social. Entre los muy numerosos prachicioners de tipo tradicional 
y las pocas figuras señeras de la magia renacentista se extiende casi toda la escala social y, con ella, el prestigio 
acordado a cada forma de magia. Esto, lógicamente, se traduce en una mayor divulgación manuscrita y versa- 
tilidad de los grimorios tradicionales (a los que, por cierto, Klaassen dedica páginas muy importantes) frente a 
la difusión impresa y mucho más estable de los nuevos tratados, pero esto no parece suficiente, como pretende 
dicho autor, para dotar de mayor relevancia en la caraéterización del conjunto de la magia renacentista a las 
primeras que a los segundos, ya que, entre otras cosas, el impacto de las obras impresas resultaba mucho mayor. 
En este sentido, posiblemente resulte engañoso englobar todas estas manifestaciones bajo el marbete común 
de learned magic, ya que la primera, aunque de transmisión libraria, apenas puede tenerse por tal, pues consti- 
tuye una continuación extremadamente simplificada de tratados medievales como el Picatrix, el Liber Iuratus 
Honoriio el Liber Razielis, aunque estos siguiesen circulando en copias de mayor nivel, por su fidelidad y com- 
pletitud, además de poseer mejor calidad material. Sin duda, estos tratados influyeron también en la obra de 
los principales magos del Renacimiento, aunque sus autores sean a veces bastante escépticos respecto de tales 
fuentes (como ocurre con Trithemius en el Antipalus), pero no puede desestimarse como secundario, como 
tiende a hacer Klaassen, que en ellos resulten también fundamentales elementos procedentes de una leétura 
direéta de textos herméticos y neoplatónicos (de varios de los cuales Ficino, por ejemplo, proporcionó traduc- 
ciones latinas en su lamblichus [et alii]), así como de la cábala cristiana, lo que resulta patente no solo en el Pico 
de las (onclusiones, IVV (cfr. et. De hominis dignitate, S$ 23.147, 41.267, 42.273 y 44.280-281), sino en en el 
Agrippa del De occulta philosophia, sin contar con los desarrollos neoherméticos de un Khunrath o un Fludd. 
Finalmente, en la medida en que las nuevas aportaciones influyeron sobre las compilaciones de viejo cuño, a 
través —precisamente— de su neoplatonismo, atrajeron estas de la órbita propiamente medieval a la nueva esfera 
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4.2. Sobre el pacto diabólico 


La actitud de la iglesia ante la magia no estriótamente natural consistía, como se ha 
visto, en considerarla una vana superstición carente de eficacia per se, la cual solo se 
podía conseguirse mediante una intervención del demonio, gracias a la cual los hechi- 
ceros y los nigromantes, y más tarde los brujos, lograban los fines que se proponían, 
cuya causa solo en apariencia eran los ritos mágicos que praéticaban. La idea del pacto 
diabólico, que aparece ya en antiguos relatos hagiográficos como la historia de Teófilo 
o un episodio de la vida de san Basilio el Grande, aparece desde el principio vinculada 
a la magia, aunque en estos relatos el mago, cuando aparece, actúa solo como media- 
dor, siendo un tercero el que formaliza el pacto. Posteriormente, con el desarrollo 
de la nueva magia bajomedieval, el pacto se vinculará especialmente al propio mago, 
considerado ante todo bajo la especie del nigromante. 

Según la doctrina heredada de san Agustín y sistematizada por el Aquinatense, 
el pacto diabólico puede ser expreso o tácito. El primero se produce cuando se esta- 
blece un contrato escrito o verbal con el demonio, de modo que el mago y Satán o, 
en su nombre, otro de los ángeles caídos, establecen unas cláusulas específicas por las 
cuales el segundo se compromete a satisfacer las peticiones del primero, cediéndole 
este su alma pos? mortem como contrapartida. Este es el modelo tradicional, presente 
ya en las leyendas citadas, pero que en el siglo XMI se complementa con los gestos 
simbólicos propios de la infeudación, en especial la ¿mmixtio manuum. Este segundo 
elemento desplazará al primero hasta desembocar, mediante la inversión ritual del 
osculum feederis, en el beso nefando, dentro de la imaginería del aquelarre. 

No obstante, la práctica real de la astromagia de origen judeoárabe no tenía nada 
que ver con este tipo de pactos, sino que, en ocasiones, se valía de conjuros o invoca- 
ciones mediante ciertas ceremonias recogidas en los grimorios o recetarios mágicos y 
su objetivo no era ponerse al servicio del demonio, sino, a la inversa, poner a los nú- 
menes astrales al servicio del mago, tal y como los ¿unan o genios lo habían sido por 
Sulaymán, es decir, Salomón (de donde la creencia en genios encerrados en redomas o 
lámparas, como la célebre de Aladino en el cuento de las Mil y una noches). Aunque 
una parte de los autores cristianos identificaron estos númenes astrales con ángeles 
celestiales o, al menos, con espíritus angélicos «neutros», ni exaltados ni condena- 
dos, la postura oficial fue, como queda dicho, identificarlos como ángeles caídos, los 
únicos que podían prestarse a semejante trato lo más bien, aparentar hacerlo, pues 
todo mago sería, en definitiva, un burlador burlado). En consecuencia, el conjuro 
o invocación de entes numinosos se consideraba trato con el demonio, en su doble 
acepción de “conversación y relación” con alguien y de “convenio o contrato. Con el 
antecedente bíblico de la pitonisa de Endor como referente (1 Sam 28), la mera apela- 
ción diabólica se consideraba equivalente a un paéto expreso, pues quien la utilizaba 
tenía plena conciencia de que solo un vínculo de tal naturaleza podía lograr que el 
demonio se manifestase y actuase del modo pretendido. 


renacentista. Todo ello sin negar, por supuesto, que en este, como en otros muchos ámbitos, las continuidades 
entre Edad Media y Renacimiento sean tan importantes, e incluso a veces más, que sus discontinuidades. 
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Por otro lado, la invocación demoníaca no era el tipo de práética mágica más ha- 
bitual; lo más frecuente, tanto entre nigromantes como entre hechiceras, era que se 
realizasen determinados rituales confiando en la efeCtividad intrínseca de los mismos, 
debida al propio poder mágico de las fórmulas pronunciadas, al de los elementos em- 
pleados o al de las influencias astrales puestas en juego, sin que se solicitase la ayuda de 
ningún numen o espíritu. En estos casos, la doétrina diferenciaba las situaciones en las 
que los componentes del rito mágico (incluidos los astrales) podían gozar de eficacia 
propia, de aquellos en los que no, de acuerdo con las teorías vigentes sobre las virtu- 
des de animales, vegetales o minerales. Si se consideraban eficaces per se, entonces se 
trataba de magia natural, ajena al pacto diabólico; pero este se consideraba presente, 
aunque de forma tácita, cuando no era así, ya que, entonces, solo el demonio podía 
infundir a la operación mágica una eficacia de la que naturalmente carecía. Lo mismo 
sucedía al recurrir a cualquier arte adivinatoria, puesto que, no siendo dado más que 
a Dios conocer los futuros contingentes, todas ellas eran ineficaces de por sí, de modo 
que, si por ventura, alguna de ellas acertaba, solo podía ser por la acción demoníaca, y 
esto no porque Lucifer pudiese ver el futuro, sino porque era más hábil para preverlo. 
En consecuencia, aunque el practicante de cualquiera de estas artes mágicas no cre- 
yese estar pactando con el diablo, de hecho sí lo hacía, pero de forma implícita, frente 
a lo que sucedía en los casos anteriores. 


4.3. Sobre la brujería 


Según los tipos de pacto diabólico, en la Edad Media tardía y en la Edad Moderna 
temprana, el nigromante quedaba caracterizado por el pacto expreso realizado (salvo 
algún raro caso de contrato escrito, véasen las figuras 60 y 177, en los capítulos 1H 
y XIV, respetivamente) mediante el conjuro o invocación diabólicos (véanse las fi- 
guras 35, 107, 178 y 180), aunque a menudo practicase solo el tácito. En cambio, la 
situación de la hechicera era la inversa, es decir, predominio del pacto implítico y solo 
ocasional recurso al explícito, sobre todo por influencia de la nigromancia de tipo 
culto o, para ser exactos, de transmisión libraria. Frente a estas dos modalidades, la 
brujería quedaba fuertemente marcada, desde el punto de vista canónico-teológico, 
por su caracterización mediante la forma más cruda de pacto expreso, el presencial, 
acompañado de las ceremonias de sumisión vasallática propias del aquelarre. 

Esta importancia otorgada al conventículo plantea un serio problema en el estudio 
diacrónico de la brujería, puesto que distorsiona en buena parte la cuestión, por más 
que tal relevancia se justifique por la que los propios tratadistas le otorgaron, a partir 
de principios del siglo XV, como ha podido apreciarse. Debido a esta interferencia, el 
estudio sobre las raíces y la «realidad» de la brujería se ha convertido a menudo en un 
debate sobre los orígenes y las modalidades del sabbat. En consecuencia, la discusión 
se ha polarizado en una dicotomía según la cual el aquelarre y, por tanto, la brujería 
eran un mero invento de las élites doctrinales o, por el contrario, ambos procedían (a 
través, eso sí, de una reinterpretación hecha por esas élites) de prácticas reales que, a 
su vez, derivaban de viejos rituales célticos y germánicos vinculados a una especie de 
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diosa madre identificada, mediante la interpretatio Romana, con Diana. Dicho en 
otros términos, si el sabbat carecía de una base faétual, la brujería era una mera cons- 
trucción doctrinal, pero si la tenía, entonces la brujería surgía de la satanización (con 
fines represivos) de esas creencias y práéticas preexistentes. 

Ahora bien, hay que tener en cuenta que, como se ha visto, la demonización de 
la herejía y las acusaciones de reuniones de tipo orgiástico se dan antes y al margen 
de las acusaciones de brujería (en algunos casos, coincidiendo con las que se habían 
atribuido al propio cristianismo en la época de las persecuciones) y que incluso (como 
muestra la leyenda de Teófilo) preexistía la concepción de un pacto diabólico en pre- 
sencia de la corte infernal, pero sobre la faz de la tierra. En consecuencia, parece claro 
que la historia del aquelarre y la de la brujería no son correlativas, sino convergentes. 
Todo apunta a que en algunas zonas ambas creencias estaban vinculadas de forma 
más temprana y estrecha que en otras,; pero, en general, la bruja noétivaga, voladora, 
chupasangre y aojadora tiene una genealogía propia, derivada de las lamiz y striges 
u otros seres míticos semejantes de muy antigua raigambre, y su rasgo esencial no es 
pertenecer a ningún grupo (menos aún una secta) ni participar (de forma física o psí- 
quica) en ningún tipo de reunión, sino el ejercer un poder maléfico sobre su entorno. 

Así pues, aunque en la conformación del aquelarre de las brujas seguramente han 
influido, entre otras, las tradiciones vinculadas a las ninfas de Diana hibridadas con 
hadas célticas y otras variantes que estudian en detalle Ginzburg (1966 y 1989) y Le- 
sourd (1972), no puede decirse que la brujería nazca directamente de la reinterpreta- 
ción represiva de estas creencias. Lo que revelan los procesos a brujas propiamente 
dichas y no a las scelerate mulieres (como las llama el (anon Episcopi) que creen parti- 
cipar en esas cabalgatas noCturnas es que el elemento caradterizador de las primeras 
es el maleficium. La bruja tradicional es un ser maligno per se que atenta, por odio, 
envidia o pura maldad, contra la salud y la fortuna de sus convecinos. Se la considera, 
ciertamente, voladora y nocturna, pero, en este contexto, esto se relaciona con el si- 
gilo que caracteriza sus pretendidas aCtuaciones antes que con ninguna experiencia 
extática como las estudiadas por Ginzburg. A menudo también se cree que parti- 
cipa en reuniones festivas de tipo más o menos carnavalesco u orgiástico, pero esto 
último no deja de ser un elemento complementario, no solo en el caso de las brujas 
o jorguinas hispánicas. Lo que sucede es que, una vez aceptada la realidad de tales 
maleficios, era justamente el conventículo lo que, al situar en su centro al demonio, 
permitía a los canonistas y a los teólogos explicar por qué las brujas eran capaces de 
cometerlos (Montaner, 2014: 121-129). De ahí la confluencia de varios elementos ini- 
cialmente independientes: la demonización de la herejía, las acusaciones a las sectas 
heréticas de reuniones orgiásticas (y luego diabólicas) y la asimilación a las mismas 
de las seguidoras de Diana descritas en el citado canon (y todas las identificadas con 
ellas). De este modo, lo que en la bruja tradicional no era sino un elemento más de 
una caracterización donde primaba el maleficio, en la bruja teologal se convierte en 
elemento esencial, por proporcionar la justificación del origen y efeétividad de sus 
acciones malignas. En cierto modo, en el paso de una otra clase de bruja, la causa y el 
efeíto se intercambian. 
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4.4. Sobre literatura y magia en el Renacimiento 


Se dan estrechas relaciones entre mito y magia, por una parte, y literatura por otro, 
entendiendo por tal el lugar cultural de todos los textos (escritos u orales) cuya función 
principal (aunque no necesariamente única) es la de estimular una forma específica de 
acercamiento cognitivo, la leCtura estética, cuyo resultado es suscitar una determinada 
impresión o reacción emotiva, aunque pueda, de modo complementario, transmitir 
un conjunto dado de informaciones, mediante su leCtura epistémica, que, en cambio, 
es la que prima en el mito. Esta dualidad intrínseca de la obra literaria, derivada de su 
constitución lingúística (que exige la presencia de un significado, frente a lo que su- 
cede con otras manifestaciones artísticas), fue ya plasmada por Horacio en su célebre 
verso «aut prodesse volunt aut delectare poete» (De Arte Poetica, v. 334.).** 


Pese a estas diferencias de función sociocultural, puede trazarse una clara genealo- 
gía de lo mítico y mágico a lo literario (como sintetiza ahora Maestro, 2012), no solo 
porque muchos de los más antiguos textos que pueden ser legítimamente conside- 
rados literarios en sus respectivas culturas desarrollen relatos mitológicos, sino por- 
que, en sus inicios, la atividad literaria estaba direCtamente vinculada a determinadas 
práéticas mágicas, en particular mánticas, como revela que en numerosas lenguas el 
campo léxico de la poesía y el del vaticinio o el encantamiento estén íntimamente 
relacionados.'* Sin embargo, esta vinculación no se restringe al momento de los orí- 
genes. Como podrá verse en detalle en el capítulo V, el fundamento mismo de los dos 
tropos retóricos más relevantes, la metáfora y la metonimia, es decir, los principios 
cognitivos de semejanza y contigiidad, está igualmente en la base de las dos formas 
prototípicas de la magia, la que opera por simpatía (o, en sentido inverso, por antipa- 
tía) y la que adtúa por contagio o contacto. Añádase a ello el destacado papel que en 
ambos casos desempeña el elemento simbólico. 

Ahora bien, al considerar, para un período dado, las relaciones de magia y litera- 
tura, no basta con constatar su primigenia conexión genética ni su afinidad sistémica, 
porque, tratándose de dos manifestaciones culturalmente bien diferenciadas, es nece- 
sario plantearse hasta qué punto cada una de ellas tiene sincrónicamente en cuanta a 
la otra (cfr. Martínez de Carnero, 2002). En el caso de la magia, cabe señalar el em- 
pleo de recursos expresivos correspondientes a lo que Jakobson (1960, trad. esp. 1975) 
denominó «función poética» del lenguaje (como las fórmulas mágicas en verso), 
si bien, dado que, como el mismo autor se encargó de advertir, el uso de la función 
poética no equivale a la creación de poesía (es decir, de literatura), este fenómeno 


184 Para una justificación más detallada de este planteamiento, véanse A. y F. Montaner (1998) y Montaner 
(20104, 2013, en prensa 4). Para sus fundamentos neurocognitivos, cfr. Consoli (2012). 

185 A los ejemplos vistos en griego (40%, ¿mdó5) y latín (carmen, incantatio — incantamentum), pueden 
añadirse los correlatos de vates, como el celta *wa41i-, que da tanto el irlandés antiguo f41h “vaticinio' como el 
galés gwawd poema, y el nórdico antiguo ódr que designa tanto al loco furioso (es decir, al poseso), como a una 
canción o poema, acepción esta representada también por el inglés antiguo 1w0) (De Vaan, 2008: 656; vid. et. 
Zoéga, 1910: 323b). Puede indicarse igualmente que en árabe la raíz (8"r) presenta un derivado s77 que significa 
tanto “conocimiento” como “poesía, junto a 5417 poeta” y $14r “signo; rito, especialmente en plural, $227r, que 
designa «all those religious servicies which God has appointed to us as signs; as the halting [at Mount Arafát], 
[...] and the sacrificing of viétims [...] or the rites and ceremonies of pilgrimage» (Lane, 1863-1893: IV, 15610), 
lo mismo que $2%r (Kazimirski, 1860: 1, 12394). 
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podría más bien considerarse como una pervivencia del primitivo uso mágico de tales 
recursos. Más expresiva de tales conexiones es la presencia de alusiones literarias (de 
personajes o situaciones) en los ritos o fórmulas mágicas, algo que en el Renacimiento 
se puede apreciar sobre todo en los libros de suertes, donde es frecuente, por ejemplo, 
la presencia de figuras clásicas y bíblicas, cuando no épico-caballerescas, como podrá 
verse en detalle en el capítulo XI. De un modo distinto, pero conexo, el valor mágico 
del escrito e incluso, físicamente, el del escritor quedan también fuera de duda, como 
revela el singular caso de las reliquias literarias y corporales de santa Teresa de Jesús 
estudiado en el capítulo XV. 


Sin embargo, en el período que nos ocupa domina la relación inversa, esto es, la 
presencia de la magia como tema o motivo literario. En particular, los géneros narrati- 
vos y dramáticos del Renacimiento español recurren con elevada frecuencia a la repre- 
sentación de personajes y episodios vinculados a la magia, como se verá en detalle a lo 
largo del presente volumen. El caso más obvio es el de la tratadística antisupersticiosa. 
Como toda la prosa doctrinal, estos tratados son ante todo objeto de leCtura episté- 
mica, por lo que su pertenencia al ámbito de lo literario, aunque relativamente obvia 
en algunas de sus manifestaciones, resulta manifiestamente tangencial en otras. En 
este sentido, la tratadística latina tiene una vocación mucho más técnica y erudita que 
la romance, que en parte puede equipararse a otros géneros, como la miscelánea, cuya 
literariedad básica no admite dudas.'** En aquel tipo de obras se produce la condena 
de todas las formas de magia, excepto la natural, e incluso esta es mirada a menudo 
con suspicacia, no por ella misma, sino por las circunstancias de su cultivo, que, a 
juicio de los moralistas, hacen que el mago derive fácilmente hacia la magia diabólica, 
en cuyo seno, desde luego, se sitúa la brujería, la cual, con todo, es objeto de mayor 
atención por los autores que escriben en latín (como Del Río o Torreblanca y, desde 
una perspectiva más crítica con la realidad del fenómeno, Pereira; Vitoria no trata de 
ella en particular) que en castellano (esencialmente Castañega y Ciruelo). 

En cuanto a las otras formas de prosa didáctica, como el diálogo, la epístola o la 
miscelánea, se ocupan de diversas manifestaciones de la magia, en general apoyán- 
dose, como es habitual en estos géneros, en episodios o anécdotas con valor ejemplar 
(recurso que también aparece en algunos de los tratados anteriores) y en ellos también 


186 Como en otros muchos fenómenos socioculturales, la pertenencia al ámbito de lo literario no responde 
a una disyunción excluyente «o sí o no», pues aquel constituye un conjunto difuso, en el cual la propiedad de 
pertenencia (x € 4) puede ser cierta con un determinado grado de verdad. Es decir, no queda determinada por 
una respuesta binaria inclusión (1) / exclusión (0), sino que depende de una función pa (x) que arroja un valor 
entre o y 1 que mide el gradiente de pertenencia de x a 4. En estos casos, «El gradiente de pertenencia se esta- 
blece con la ayuda de un prototipo que es el centro de gravedad de la categoría, el patrón de medida de todos 
sus miembros. El prototipo es un resumen, una abstracción que exhibe la tendencia central o mediana de los 
atributos más frecuentes de los miembros del grupo. La posesión de todos los atributos que definen al grupo no 
es más un criterio necesario de pertenencia, como en el caso de las entidades. Eta pertenencia emerge porque 
las diferencias entre sus miembros son menos importantes que las diferencias entre los miembros de categorías 
diferentes. De allí resulta que las categorías no son jamás muy homogéneas y que no se demarcan entre unas y 
otras por fronteras definidas» (Clémence y Lorenzi-Cioldi, 2005: 674-b). En el caso de la pertenencia al con- 
junto de lo literario, el atributo prototípico es, según queda dicho, la capacidad de suscitar la leétura estética. 
Por supuesto, en este caso determinar un valor concreto de la función de pertenencia y ,(x) resulta irrelevante, 
dado que se trata de elementos de muy difícil o imposible cuantificación, pero sí es factible situar de modo 
aproximado una obra o un género dentro del continuo establecido por el gradiente de pertenencia. 
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predomina una consideración escéptica de la brujería y, en general, una visión de la 
mágica que apela más a la curiosidad que a la creencia. En este sentido, hay que subra- 
yar que, salvo los pobres recetarios mágicos moriscos y cristianos de los que se trata en 
los capítulos XI y XIII, no hay en el período una tratadística hispánica propiamente 
mágica, si se exceptúa, desde el estriéto ámbito de la magia natural en la línea que va 
de Della Porta a Kircher, la (uriosa y oculta filosofía del padre Nieremberg, inscrita ya, 
al igual que la obra del segundo y hermano suyo en religión, en el período barroco. 

En los géneros que desarrollan una trama argumental, ya sea de forma mimética 
(teatro, diálogo narrativo) o diegética (novelística, historiografía), la presencia de la 
magia es variable y su forma de presentación está muy ligada al sentido del decoro 
propio de cada género. En ese sentido, los que corresponden a un registro elevado, 
como el épico-caballeresco, incluida la falsa humilitas de la novela pastoril, muestran 
mayoritariamente a practicantes de una magia blanca que linda con la teúrgia y ayu- 
dan activamente a los héroes, mientras que los ocasionales nigromantes pertenecen al 
bando de sus antagonistas, salvo algunas hechiceras épicas que se sitúan en la estela de 
Eriéto en la Farsalia. Aquí es de destacar que, frente a lo que ocurría históricamente 
en el ámbito de la magia culta, predominan las sabidoras o magas femeninas, adscritas, 
según queda explicado, al subarquetipo de Circe más que al de Medea. 

En el teatro del Siglo de Oro, con su característico decoro tragicómico, pueden 
comparecer nigrománticos cultos de cierto nivel, que también se acercan a teúrgos, 
pero predominan más bien, desde el registro cómico, personajes marginales que res- 
ponden con bastante cercanía a lo que era la realidad cotidiana de nigromantes em- 
baucadores y hechiceras pertenecientes al lumpenproletariado, las cuales perpetúan, 
más o menos atenuado, el modelo de la Canidia horaciana o la Eriéto de Lucano. 
Frente a lo que ocurre con la anterior magia de alto nivel del tipo, en estos casos pre- 
domina la idea del mero fraude, aunque la modalidad celestinesca admita, como en 
el caso de su fundadora, la intrusión eficaz de la magia diabólica (aunque no de la 
brujería), si bien se advierte una clara evolución hacia la incredulidad en beneficio del 
engaño, actitud que se pone en evidencia en Za Zozana andaluza. 

A este respecto, conviene resaltar que Celestina es, como hemos dicho arriba, el 
prototipo de la hechicera literaria, pero resulta un modelo idiosincrásico si se lo con- 
sidera desde la realidad de sus actividades coetáneas. En efeéto, la hechicería apelaba 
por lo común a prácticas, a menudo ancestrales, basadas en las dos formas básicas de 
magia (simpática y contagiosa), que no implicaban la invocación de ningún espíritu 
o, de hacerlo, se dirigían a los ángeles y a los santos (mediante los ensalmos). De es- 
tas prácticas, las segundas podían considerarse supersticiosas, en el sentido de adop- 
tar formas de culto supervacáneas, mientras que las primeras podrían incurrir, en el 
peor de los casos, en paéto tácito con el demonio. Sin embargo, el conjuro diabólico 
expreso que efectúa Celestina es básicamente ajeno a la hechicería tradicional y res- 
ponde a los procedimientos de la nigromancia de transmisión libraria (sobre lo que 
se dirá algo más en el $ 3.2.3.2 del cap. XVI), que es posiblemente lo que hizo a Rojas 
apelar al modelo de Eriéto en lugar de al tipo de fórmulas que transmiten los procesos 
de hechicería (como el de Antonia de Acosta analizado por Caro Baroja, 1967: IL, 95- 
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122, y Rico, 1975: 112-116) o ciertas fuentes litera- 
rias, como las Epístolas familiares de fray Antonio 
de Guevara (sobre las que puede verse el apdo. 1.1 
del cap. X). El híbrido entre hechicera y nigro- 
mántica que constituye Celestina no es imposi- 
ble de encontrar en la realidad del Siglo de Oro, 
pero normalmente se traducía en la utilización de 
determinados recursos de astromagia, como ta- 
lismanes o pentáculos, más que en la invocación 
demoníaca, que, cuando se encuentra (como en el 
caso de la propia Antonia de Acosta), es de forma 
muy rudimentaria (cfr. n. 24 del cap. V). Sin em- 
bargo, en el ámbito literario la figura de Celestina, 
conjuro incluido, se convertirá en modelo incon- 
trovertible, creando así una vez más (como se su- 
braya en el cap. IV) un tipo literario que posee una 
FIGURA 40. Frontispicio de Za (elestina Clevada autonomía y que responde solo de manera 
(Sevilla, ca. 1520) mediata a la situación histórica contemporánea. 
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4.5. Síntesis 


Tras todo lo expuesto, se percibe la gradación existente, de mayor a menor, entre 
magia, hechicería y brujería (Caro Baroja, 1967: 212). De ahí que se pueda hablar 
de hiperonimia de la primera e hiponimia de las segundas, y exaCtamente la misma 
relación habría entre hechicería y brujería, consideradas desde la teoría canónico-teo- 
lógica (que atribuye la eficacia de toda operación mágica no natural a un pacto diabó- 
lico tácito o expreso), aunque, analizadas desde la concepción tradicional de ambas 
actividades, en realidad la brujería se manifiesta como un fenómeno diferente de la 
hechicería (y de la magia como praxis, en general), aunque conciliable con ella. En 
efecto, desde esta perspectiva, bruja se nace, pero hechicera se hace, dado que la pri- 
mera posee poderes mágicos innatos, mientras que la segunda maneja artes mágicas 
adquiridas, representando, de este modo, la tradicional dicotomía entre naturaleza y 
cultura. Por otro lado, la magia aparece en una relación fluétuante con el concepto de 
superstición, en parte al hilo de la propia evolución de esta, desde un planteamiento 
religioso a uno racionalista, ambos excluyentes de la magia como actividad dotada de 
eficacia. Finalmente, esta se puede concebir en términos de una aCtuación preternatu- 
ral sobrehumana (intervención angélica, diabólica o numinosa) o bien humana (ma- 
gia natural), que es su modalidad más plenamente renacentista. Desde esta última, 
la magia entra en concurrencia con la ciencia moderna, pero, debido a su ineficacia 

empírica, acabará siendo desplazada por esta como forma viable de conocimiento. 
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FIGURA 41. Brujas (1514), por Hans Baldung. 
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FIGURA 10. La bruja camino del aquelarre. Die Hexe o Rúckwárts reitende Hexe auf einem Ziegenbock, 


grabado xilográfico.de Alberto Durero (ca. 1500 Jintao 31 
FIGURA 11. Zoroastro, engañado por el Demonio, introduce el uso de las «malas artes», según Juan de 
Horozco, Emblemas morales, lib. UL embl. x1X (1604: £ 1381). cccccnannnnnonnannscinnnscnsrrssrmrse 32 


Capítulo 1 
FIGURA 12. La hechicera Eriéto realiza un conjunto necromántico para Sexto Pompeyo en la Farsalia, 
VI. Calcografía (X, Cheron del. | €. Kirkall sculp.) sobre dibujo de Louis Chéron (Londres, hacia 1690). ..s0 
FIGURA 13. «Facundia difficilis». Mercurio da la moly a Ulises, tema alegorizado por Alciato en sus 
Emblemata, clxxxi (introducido en la ed. de 1546; ed. 1577: 586 )occcacaoninnannoniononsrinansianssrsmiss 57 
FIGURA 14. Chamán lapón con su tambor mágico (»meavrresgárri). Calcografía de O. H. von Lode para 
Beskrivelse over Finnmarkens Lapper, deres Tungemaal, levemaade og forrige Afeudsdyrkelse (Co- 


peñhiagen, 1767), de Knud Lee. sicario 59 
FIGURA 15. Pentáculo heptagonal planetario, según Gaffarel, (uriositez inouyes, cap. XL $ 5, P. 474. curras 64 
FIGURA 16. «Urganda la desconocida llega en una gran serpiente a la Ynsula firme». Dibujo de José 

Sánchez Gerona (1874-ca. 1927). Madrid, Biblioteca del Atenco, sigh. 2372. «ocaso 67 
FIGURA 17. NOTVMQ, FVRENSQ FEMINA POSSIT. Medea dando muerte a sus hijos, según Covarrubias, 

Emblemas morales, centuria TIL, embl. LXXX, £ 2801, cocccacannononnannanniosioninnnanianeancnnnorercarrreneararr crearan raras 69 


FIGURA 18. Medea con «el cofre [pwprauós) en que tenía depositados muchos elixires [pápuoxo]»> (en 
expresión de Apolonio de Rodas, 4rgonautica, UL, 803-804), según una imagen iconográfica tradi- 
cional (vid. Valverde, 2000: 148, n. 490; cfr. Impelluso, 2002, trad. 2003: 156). Detalle de la cara A de 
una crátera de tipo campaniforme lucaniano con figuras rojas, proveniente de Apulia (ca. 390 a. C.). 
París, Museo del Louvre, Departamento de Antigiedades Griegas, Etruscas y Romanas, Sully, primer 
piso; sala 44, vitrina23:(Iny. CA2193). misgicnoto fini nie essa 72 

FIGURA 19. La Hechicera de las serpientes (SUD BE45ÉR= Hebi no majutsu-shi). Infografía japonesa 
anónima contemporánea... 

FIGURA 20. «Cauendum a meretricis». Circe transforma en animales con su vara mágica a los compañe- 
ros de Ulises, tema alegorizado por Alciato en sus Emblemata, LXXV1 (introducido en la ed. de 1546; 
ed. 1577: 284) dé ás 

FIGURA 21. Ritos mágicos de Medea para rejuvenecer a Esón, padre de Jasón. En el centro, el caldero 
en el que la sacerdotisa de Hécate (a la que rinde culto a la izquierda) preparará la poción mágica 
con la que sustituirá la sangre de Esón, para devolverle la juventud. Ludovico Carracci, Gli incanti di 
Meda, fresco de la serie que narra la historia de Jasón y Medea, realizada por los hermanos Ludovico, 
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Agostino y Annibale Carracci en 1584 en el Palazzo Fava de Bolonia (vid. Battistini, 2004: 193)..w.awcaaccaoo 76 
FIGURA 22.El (anon Episcopi según la versión contenida en el Decretum Burchardi (ca. 1012), X, 1. 
Texto del códice de Colonia, Dombibliothek Codex 119 (ca. 1020), ÉE. 9IVb-921b. cocccaancicanannoniononsesnssss 87 


FIGURA 23. Der Hexensud. Dos brujas (en rigor, hechiceras) realizan un sortilegio para suscitar una 
tormenta (immissio tempestatis). Xilografía (habitual, pero erróneamente conocida como Hexenki- 
che o La cocina de las brujas) de la primera edición del De lamiis er phitonicis mulieribus (ca. 1489) 
de Ulrich Molitor. En la edición de Colonia por Kornelius de Zierikzee (1489?) una copia de este 


grabado aparece como frontispicio de la obra (vid. E. y J. Lehner, 1971: 59m 95 
FIGURA 24. Retrato xilográfico del papa Inocencio VII e íncipit de su bula Summis desiderantes affecti- 
bus (1484), de persecución de la brujería, según el Bullarium Romanum novissimum l, p. 3304. cana 100 
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FIGURA 25.El Huesudo Inmortal (Kastéj Bessmertnyj) y su cautiva, Basilisa la Muy Bella o la Muy 
Sabia (Vasilissa Prekrásnaja ¿li Premúdraja). Kaweú Beccmepmnbni, óleo sobre lienzo (1927-1926) 
de Viktor Vasnetsov (detalle). Moscú, Dom-muzéj V. M. VasnetsOVa. camu no 
FIGURA 26. Conventículo valdense con presencia del diablo en forma de macho cabrío al que se le 
presta el ósculo infame. Miniatura del códice Du (risme de Vauderye (1460), Bruselas, Bibliothéque 


FIGURA 27. Bula Summis desiderantes affectibus de persecución de la brujería, fulminada por el papa 
Inocencio VII en 1484. Texto del Malleus maleficarum, de Heinrich Krámer (Institor) y Jakob 
Sprenger, en el incunable de 1490, folio a2r (ejemplar de la Herzog August Bibliothek Wolfenbúttel)... 17 

FIGURA 28. FIGURA 27. Demonolatría: Satán entronizado como un rey ante sus servidores reunidos en 
el sabbat. Xilografía del (ompendium maleficarum, I, 1X, de Guazzo (ed. 1626: S1).ccccccccccoccnnannaraeennenenien 19 

FIGURA 29.El diabólico quirógrafo (Col 2, 13-14), según Juan de Horozco, Emblemas morales, UI, 
XXxIV (1589: f. 1691). «El melancólico esqueleto de Adán y el mismísimo Satanás, ornado de sus 
duros cuernos, contemplan el quirógrafo firmado originalmente por ellos en privado y ahora clavado, 
exhibido e impugnado por Cristo, coram populo, en la cruz» (Rodríguez-Velasco, 2013: 39). «uuunanornernerss n4 
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FIGURA 30. «De theophilul», viñeta miniada en Soisson (?) a fines del siglo XIII, en Gautier de Coinci, 
La vie et les miracles de Notre Dame, San Petersburgo, Rossíjskaja Natsionalna Biblioteka, Pp. 
Ev.XIV, 9, £. 45vb (vid. Morketsova y Romanova, 1984: n.2 VIII, pp. 102a, 103b y 119 )occccccocaninnanonianasnanennos 125 
FIGURA 31. Teófilo se infeuda al demonio mediante la imnixtio manuum, mientras el nigromante que 
actúa de intermediario le presenta su paéto quirógrafo. Fragmento de un vitral de la iglesia de Varen- 
nes-Jarcy (Essonne), hacia 1220-1230, conservado en el Musée de Cluny (París).. sia 
FIGURA 32. «Cum dolo2 hunc inuerer pactú cú demone iungit». Teófilo se infeuda al demonio me- 
diante la immixtio manuum (motivo iconográfico 11F831). Miniatura del llamado Salterio fragmen- 
tario (La Haya, Koninklijke Bibliotheek, ms. 76 F, £. 411, sc. 2B), realizado en el noroeste de Francia 
(¿Monasterio de Saint Bertin?) hacia 1200. cucccccnaamonnmmermeeeemerrr 19 
FIGURA 33.«Don dem bobft Siluefter des andern» = Del papa Silvestre segundo. El papa Silvestre II 
paéta con el demonio (motivos iconográficos 61B2 (SILVESTRE <Papa, 2>) 22 y 11 K 42). Miniatura del 
Gesait von den Keysern zú Rome [und] von den Bebsten, versión alemana del Chronicon pontificum 
et imperatorum (Hagenau, taller de Diebold Lauber, ca. 1460), Universitátsbibliothek Heidelberg, 
Cod. Pal. germ. 137, £. 216v.... a ] 
FIGURA 34. Práctica del ósulo; infame durante el aquelarre. Xilografía del (ompeadina maleficarum, 
L x111, de Guazzo (ed. 1626: 71), que ilustra un pasaje adaptado de Martín del Río, Disquisitiones 
magice, lib. IL, q. 16 
FIGURA 35. El conjuro de nigromante en ciecnlo mágico. Detalle de «EDw.” KELLY, A MAGICIAN. | 
in the Ad of invoking the Spirit of a Deceased Person | D.* Dees Works», calcografía (Sibly Del. | 
Ames Sculp.) publicada en Ebenezer Sibly, 4 New and (omplete Illustration of the Occult Sciences 
(1806), lám.37 (compárese abajo la Águra 156) escocia init 140 
FIGURA 36. Frontispicio de las Ordinaciones de la imperial ciudad de Zaragoza, dadas por la Magestad 
(atolica del Señor Rei Felipe Tercero en Aragón [= Felipe IV], año CM..DC.XLV, en Caragoca 
en el Hospital Real y General de Nuestra Señora de Gracia, Año M.DC.XLVl. comunico 144 
FIGURA 37. «Altrologie vanitatis», xilografía atribuida a Alberto Durero, tit. LXV de la Stultifera navis 
de Sebastan Brant: « Astrologus etiam decet huc arcessere vanos, / Atque mathematicos, ariolosque 
simul: / Huc ades astronome, atque planetista, augur, aruspex, / Sortilege, 82 quisque sydera sola 
colis» (ed. 1498: f. 751; ed. 1507: De Stultis astrologis, £. 63V). ccoo 14 
FIGURA 38. «Mathe|maticg superítitio», xilografía atribuida a Alberto Durero, tit. LXHIH de la Stul- 
tifera navis de Sebastan Brant: «Qui coelum 82 terram latum metitur 8% orbem: / Climata describit 
$< memorat populos: / Hic fatuum instantem crassa a cervice repellat. / Nil bonitatis habent hgc 
monumenta quidem» (ed. 1498: £. 761; ed. 1507: De geometrarum curiositate, É. 62). cocccccccnararrss 158 
FIGURA 39.H.4RESIS DEy | Primitiz artis Antoni Eifen|hoit date TWarberge Padebornenfium. 
Alegoría de la diosa Herejía en una octavilla antirreformista editada por Antonius Eisenhoit von 


Warburg a fines del siglo XVI (vid. E. y J. Lehner, 1971: 164). .ococccccccconccnnannrnenninmem 159 
FIGURA 40. £elleftina] | LV[CRECIA] ME[LIBEA] CA[LISTO] Frontispicio del Zibro de (alixto y 
Melibea y de la puta vieja (elestina, impreso en Sevilla, por Jacobo Cromberger, ca. 1518-1520. «uuu 183 


FIGURA 41. Unas brujas dejan escapar una tempestad (imissio tempestatis, cfr. (odex Theodosianus, 9.163 
[= brev. 9.13.1] y la fig. 23, en el cap. II) o, menos probablemente (aunque así suela interpretarse, vid. E. 
y J. Lehner, 1971: 63) preparan el unto usado para volar al sabbat. Hexen = Brujas, grabado xilográfico 
estampado en Estrasburgo por Hans Baldung en 1510 (la fecha, dada unas veces en 1508 y otras en 
1514, aparece en el tronco del árbol, bajo la tablilla con el monograma del autor).. «aeaacccrrcnnnnrrrrmcss 184 


Capítulo 11 
FIGURA 42. Íncipit del Tratado de las supersticiones y de la possibilidad y remedio dellas, compuesto 
por el reverendo padre fray Martín de Castañega, de la Orden de San Francisco, impreso en Logroño, 


en cásade Miguel de Eguia ¡eh 1520 miii iio iii 186 
FIGURA 43. Portada del tratado R_eprovación de las supersticiones y hechicerías, del maestro Pedro Ci- 
ruelo, impreso en Salamanca, por Pedro de Castro, eN IS4I.ccomaoamocinmmncrmnerrmeerreeres 189 


FIGURA 44. Portada del Tratado en el qual se repruevan todas las supersticiones y hechizerias, del maestro 
Pedro Ciruelo, con nuevas adiciones del Dotor Pedro Antonio Jofreu, impreso en Barcelona, por 


Sebastián de Cormellas, 1628....ococcocnocnonnnasnsossernrrrrrrrrerrrrrrrrrrrrrrrrrrrrrrrrrnrr 190 
FIGURA 45. Portadilla de la Relectio de Arte Magica, de Francisco de Vitoria, en la edición lionesa 

de1557. delas Relectrones teología Vol. IDA tna 191 
FIGURA 46. Frontispicio de la edición del Relectionum theologicarum secundus tomus, de Francisco de 

Vitoria, impreso en Lyon, por Jacobo Boyerio, 0.7537: russian amñcnnn aiii 191 


FIGURA 47. «Relectio prestantisimj magistri nñi | frais fran.ci de biétoria de magis 8z hariolis 6 brugis, 
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que reúne exclusivamente las obras citadas a lo largo del presente volumen, pese a lo cual con- 

fiamos en que la extensión de la misma y la diversidad de aspectos tratados la doten de cierto 
valor autónomo como material auxiliar de referencia, además del instrumental de identificar las obras 
a las que se remite en los diversos capítulos del texto. Por ello mismo, así como para evitar la insistente 
repetición de obras fundamentales (piénsese, sin ir más lejos, en los tratados antisupersticiosos de Casta- 
ñega, Ciruelo o Del Río), los coordinadores, con la valiosa colaboración de María Aurora García Ruiz, 
hemos procedido a unificar y completar las bibliografías parciales de cada capítulo en un único listado 
final, dividido, según lo anunciado en el (onspectus siglorum situado al inicio de estas páginas, en una 
sección de fuentes, a las que se remite por autor y título (abreviado, en su caso) y una segunda de estudios, 
referenciados por autor y año. Como es regular, los títulos de obras anónimas se alfabetizan sin tener en 
cuenta el artículo. Cuando una misma obra ha sido citada a lo largo del presente volumen por diferentes 
ediciones, se señala esta circunstancia con una nota ad hoc entre corchetes tras la entrada correspon- 
diente, acotando los capítulos del libro en que se remite a cada una (indicación que se omite en el caso 
de la edición mayoritariamente citada, si la hubiere). En el caso de materiales accesibles en internet, las 
direcciones URL mayores de treinta caradteres se han acortando recurriendo a tizmyurl.com. Por otro lado, 
ya que las consultas de los diversos autores se han realizado en diferentes momentos, hemos optado por 
no recoger las fechas específicas, limitándonos aquí a señalar que todos los enlaces estaban activos en el 
momento de cerrar la maquetación del volumen, el 31 de agosto de 2014 


de $) A presente relación no pretende constituir una herramienta bibliográfica independiente, puesto 
de 
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tonio Quilis, Madrid, Cultura Hispánica, 1998, 2 vols.); ed. José Alcina Franch, Madrid, Historia 16, 1987. 

cAtla Sanctorum quotquot toto orbe voluntur, vel a (atholicis Scriptoribis celebrantur: Ex Zatinis > Grecis, alia- 
rumque gentium antiquis Monumentis, servata primigeniá veterum Scriptorum phrasi, colleéta et digesta 
[atque] illustrata a Joanne Bollando [ez aliis], Antuerpiz: apud loannem Meurisium [ez alios], 1643-1770; 
Bruxellis, Typis Cesareo-Regiis, 1780-1781; Tongerloz, Typis Abbatiz, 1794; Bruxellis, Typis Alphonsi 
Greuse [ez aliorum), 1845-1867; Parisiis, apud Viétorem Palmé, 1883-1887; Bruxellis, apud Socios Bollan- 
dianos, 1894-1925,12 t. [apartecidos 1 t. en 67 vols.; de los primeros volúmenes existen editiones novissima: 
Parisiis ee Rome, apud Viétorem Palmé, 1867]. 

AGRIPPA VON NETTESHEIM, Heinrich Cornelius, De incertitudine et vanitate scientiarum declamatio in- 
vectiva, qua universia illa sophorum gigantomachia plus quam Herculea impugnatur audacia, doceturque 
nusquam certi quicquam, perpetui, e> divini nisi in solidis eloquiis atque eminentia verbi Dei latere, [Co- 
loniz Agrippinz], apud Eucharium Agrippinatem, 1531; reed. a plana y renglón, [Coloniz Agrippinz), 
[apud Eucharium Agrippinatem?], 1532; denuo ad autore recognita, 82 marginalibus annotationibus aucta, 
[Coloniz Agrippine], [apud Eucharium Agrippinatem?], 1539; ex postrema Auctoris recognitione, Colo- 
niz, apud Theodorum Baumiunm, sub Sole aureo, 1568; ex postrema Authoris recognitione, Coloniz, apud 
Theodorum Baumium, sub signo Arboris, 1575 (reed. a plana y renglón, con el mismo pie de imprenta, 
Annors84). [Salvo indicación expresa, se cita por la primera edición]. 
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Nicholaúl Eymerici [£. U8v, colofón], Barchinone, per lohánem Luschner Alemanum, sub factis Y expensis 
Reuerendissimi dñi Didaci de Deca Epi Palentini, 28.09.1503. 

—, Directorium inquisitorum [1376], denuo ex collatione plurium exemplarium emendatum, [et] locuple- 
tatum cum scholiis seu annotationibus eruditissimis D. Francisci Pegñe [= Francisco Peña], Roma, in 
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—, Directorium inquisitorum, cum commentarlis Francisci Pegñe [sic], in hac postrema editione iterum 
emendatum, 67 auctum, 62 multis litteris Apostolicis locupletatum, Romz, in «dibus Populi Romani, apud 
Georgium Ferrarium, 1587; reed., Venetiis, Sumptibus Simeonis Vasalini, 1595. 

— y Francisco PEÑA, El manual de los inquisidores por el hermano Nicolau Eimeric, dominico. (on comentarios 
de Francisco Peña [...] Aviñón, 1376. Roma, 1578, trad. Luis Sala Molins, Barcelona, Muchnik, 1983. 
ENCINA, Juan del, Egloga de Plácida y Vitoriano, en Teatro (ompleto, ed. M. A. Pérez Priego, Madrid, Cáte- 

dra, 1991, pp. 287-371. 

ENGEL, Johann [= lohannes ANGELUS], Atrolabium planum in tabulis ascendens continens qualibet hora 
atque minuto. Equationes domorum celi. Moram nati in utero matris cum quodam tractatu nativitatum 
utili ac ornato. Necnon horas inequales pro quolibet climate mundi, Erhardi Ratdolt Augustensis [...] eximia 
industria $ [...] arte, Auguste Vindelicorum [= Augsburg], vigesimoseptimo [fortasse decimoseptimo le- 
gendum est] kalendas Novembris M.cccc.lxxxviij. [= 16.10.1488 (?)]; reed., Venetijs, per lohannem Emeri- 
cum de Spira, 09.06.1494; facs. digitales de la Bayerische Staatsbibliothek accesibles, respectivamente, en 
<http://tinyurl.com/og7ypna> y en http://tinyurl.com/owtxjts>. 

—, Astrolabio plano con las tablas del ascendente: contiene todas las horas y minutos, las ecuaciones de las casas 
del cielo, la permanencia del concebido en el útero materno, con un tratado sobre las natividades útil y bello, sin 
olvidar las horas desiguales en los diversos climas del mundo, [vers. esp. a partir del incunable de 1494), trad. 
Mariano Gracia Moros, corr. y nn. Juan Francisco Esteban Lorente, Zaragoza, Ibercaja, 1995. 

Epistole seculi XII e regestis pontificum Romanorum selecte, ed. Georg Heinrich Pertz y Karl Rodenberg, Be- 
rolini, apud Weidmannos (Monumenta Germaniz Historica), 1883-1894, 3 vols. 

ERCILLA, Alonso de, Za Araucana, ed. Isaias Lerner, Madrid, Cátedra, 1993. 

Errores Gazariorum, seu illorum qui scobam vel baculum equitare probantur (ca. 1450), ed. Hansen (1901: 118- 
122, doc. IL.25a). 

Estacio, Publio Papinio, Zhebais, ed. Alfred Klotz [1908], rev. Th. C. Klinnert, Leipzig, Teubner (Bibliotheca 
Scriptorum Grecorum et Romanorum Teubneriana), 1973. 

EUSEBIO DE CESAREA, Eusebii Pamphili de vita (onstantini libri IV et panegyricus atque (onstantini ad sanc- 
torum coetum oratio, ed. Friedrich Adolph Heinichen, Lepizig, G. Nauckius, 1830. 

—, Vita (onstantini, en Ensebius Werke, Band 1.1: Uber das Leben des Kaisers Konstantin, 2.2 ed., ed. E. Win- 
kelmann, Berlin, Akademie Verlag; Walter de Gruyter, 1991, pp. 3-151. 

Za espantosa y admirable vida de Roberto el Diablo [1509], en Historias caballerescas del siglo XVI, ed. Nieves 
Baranda, Madrid, Turner (Biblioteca Castro), 1995, vol. L pp. 545-584. 

Espejo I: véase Ortúñez de Calahorra, Diego, Espejo de príncipes y cavalleros. 

Espejo 11: véase Sierra, Pedro de la, Espejo de príncipes y caballeros (Segunda parte). 

ESPINA, Alfonso de, Fortalitium fidei = Fortalicium fidei contra iudeos saracenos aliosqz christiane fidei inimi- 
cos [1459], [Argentinz = Estrasburgo], [Johannes Mentelin], [1462]; reed., [Lyon], [Gulielmus Balsarin], 
22.05.1487; reed., Núrnberg, impensis Antonij Koberger, 25.02.1494; facs. digitales de la Biblioteca Digital 
Hispánica, O 2007, accesibles, respeCtivamente, en <http://tinyurl.com/ndz6kqw>, <http://tinyurl.com/ 
o2vcj8a> y <http://tinyurl.com/njenrbl>. [Salvo indicación expresa, se cita por el incunable de 1462]. 

EspPINEL, Vicente, Vida del escudero Marcos de Obregón, ed. M.* Soledad Carrasco Urgoiti, Madrid, Casta- 
lia, 1972, 2 vols. 

ESPINOSA, Nicolás, Za segunda parte del Orlando, con el verdadero suceso de la famosa batalla de Roncesvalles, 
fin y muerte de los doze Pares de Francia, Amberes, Martín Nucio, 1557. 

EURÍPIDES, Medea, en Euripidis fabule. Tomus I, ed. J. Diggle, Oxonii, e Typographeo Clarendoniano 
(Scriptorum Classicorum Bibliotheca Oxoniensis), 1984, pp. 93-155. 

FALERO, Francisco, Tratado del Esphera y del Arte del Marear, con el regimiento de las alturas, con algunas 
reglas nuevamente escritas muy necessarias, Sevilla, Juan Cromberger, 1535. 

Fe1ij0O Y MONTENEGRO, Benito Jerónimo, Obras escogidas, pról. Vicente de la Fuente, Madrid, Sucesores de 
Hernando (BAE, 56), 1903. 

—, Theatro crítico universal, o Discursos varios en varios géneros de materias, para desengaño de errores comu- 
nes [1726-1739, 8 vols. + 1 supl., 1740, aparecido como vol. IX, pero refundido con los otros ocho en la 
ediciones posteriores], nueva impresión en la cual van puestas las adiciones del Suplemento en sus lugares, 
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Madrid, Joaquín Ibarra [ef al. ], a costa de la Real Compañía de Impresores, y Libreros, 1778-1779, 8 vols.; 
reed. en Biblioteca Feijoniana: Edición digital de las Obras de Benito ferónimo Feijoo, Oviedo, Fundación 
Gustavo Bueno (Biblioteca Filosofía en español), 1998 (rev. 2004), <http://tinyurl.com/mcels7p>. 

—, Uso de la mágica, Barcelona, Índigo, 2003. 

Telixmarte: véase Ortega, Melchor de, Felixmarte de Hircania. 

FERNÁNDEZ, Jerónimo, Hystoria del magnánimo, valiente e invencible cavallero don Belianís de Grecia, introd., 
texto crítico y notas Lilia E. E. de Orduna, Kassel, Reichenberger, 1997, 2 vols. 

FERNÁNDEZ, Lucas, Egloga o Farsa del Nascimiento, en Farsas y Eglogas, ed. M. J. Canellada, Madrid, Casta- 
lia, 1976, pp. 189-210. 

FERNÁNDEZ, Sebastián, Tragedia Policiana, en Marcelino Menéndez Pelayo, Orígenes de la novela, III, Ma- 
drid, Bailly-Bailliére, 1910, pp. 1-59. [Cit. en el cap. IV]. 

—, Tragedia Policiana, en Luis Mariano Esteban Martín, Edición y estudio de la «Tragedia Policiana» de 
Sebastián Fernández [tesis doctoral], Madrid, Universidad Complutense, 1992. 

FERNÁNDEZ DE SANTAELLA, Rodrigo, Vocabulario eclesiástico [1499], ed. Gracia Lozano, Madison, Hispa- 
nic Seminary of Medieval Studies, 1992. 

FERNÁNDEZ DE OVIEDO, Gonzalo, (Jaribalte, ed. María José Rodilla León, México, UAM; UNAM, 2002. 

FévaL, Paul (pere), Za vampire [1856], Paris, E. Dentu, 1891. 

F1cINO, Marsilio, De amore, trad. y est. prel. Rocío de la Villa Ardura, Madrid, Tecnos, 1986. 

—, De vita libri tres [1489] = Three books on life, ed. Carol V. Kaske, Binghamton NY, Center for Medieval and 
Early Renaissance Studies, State University of New York, 1989. 

— (trad.), IAMBLICHVS, de Mysteriis -Agyptiorum, (haldeorum, Assyriorum; PROCLVS in Platonicum 
CAlcibiadem, atque Demone; Idem, de Sacrificio > magia; PORPHYRIVS de Divinu atque demonibus; 
PseLLVS de Demonibus; MERCVRu Trismegisti Dimander; Eiusdem Asclepins, Marsilio Ficino Floren- 
tino interprete, Lugduni, apud loan. Tornesium, 1577. 

FIGUEROA, Francisco de, Poesía, ed. Mercedes López Suárez, Madrid, Cátedra, 1989. 

FLAMEL, Nicolas [pseudo-], Ze Sommaire Philosophique, en De la transformation metallique, trois anciens 
tractez en rithme Trangoise, 4 Paris, chez Guillaume Guillard 8 Amaury Warancore, 1561, fÉ. 531-641. 

—, Ze livre des figures hiéroglyphiques de Nicolas Flamel Escrivain, ainsi qu elles sont en la quatriesme Arche du 
Cymetiére des Innocens a Paris, entrant par la porte, rué Sainct Denys, devers la main droicte, ave l'explica- 
tion d'icelles par ledit Flamel, traitant de la transmutation metallique, en Trois traitez de la philosophie na- 
turelle non encore imprimez, le tout traduit par P. Arnauld, sieur de La Chevalerie, gentil-homme Poitevin, 
A Paris, chez Guillaume Marette, 1612, pp. 47-93. 

—, El libro de las figuras jeroglíficas, ed. fac. del texto de 1612 con trad. de Gloria Peradejordi Salazar, Barcelona, 
Obelisco (Tradición Hermética), 1982. 

—, Musique de N. Flamel, en le sentier des sentiers, d_Arnauld de Villenenfue [sic], traduction frangoise du 
sicur Gaucher P., 4 Paris, chez leremic 8 Christophle Perier, 1624, p. 24. 

ELuDD, Robert [= Robertus DE FLUCTIBUS], [Utriusque (osmi maioris scilicet et minoris metaphysica, physica 
atque technica historia, in duo volumina secundum (osmi differentiam divisa): Tomus primus de Macro- 
cosmi Histori, Oppenhemii, typis Hieronymi Galleri, «ere loannis-Theodori de Bry, 1619. 

—, [Utriusque (osmi maioris scilicet et minoris metaphysica, physica atque technica historia, in duo volumina se- 
cundum (osmi differentiam divisa]: Tomus secundus de supernaturali, naturali, preternaturali et contranatu- 
rali Microcosmi historia, Oppenhemij, typis Hieronymj Galleri, impensis loannis Theodorj de Bry, 1619. 

Florisando: véase Páez de Ribera, Ruy, Florisando. 

Floriseo: véase Bernal, Fernando, Horiseo. 

FRACHET, Gérard de: véase Gérard de Frachet. 

Forum Turolii = El Fuero latino de Teruel, ed. Jaime Caruana, Teruel, Instituto de Estudios Turolenses, 1974. 

Fuero de Alarcón y Fuero de Alcaraz: ed. Jean Roudil, les Fueros dí_Alcaraz et d_Alarcon: Edition synop- 
tique avec les variantes du Fuero d_Alcaraz, introduction, notes et glossaire, Paris, Klincksieck, 1968, 2 vols. 

Fuero de Andújar, ed. facs. del ms. de la Fundación Lázaro Galdiano, con est. de Félix Martínez Llorente y 
transcr. de Emiliano González Díez, Andújar, Pablo Quesada (por el REVIPE), 2006. 

Fuero de Baeza, facsímil del MS. 2/10/1 del Archivo Municipal de Baeza, ed. Jean Roudil, ests. introds. de M.* 
Antonia Carmona Ruiz [ef al. ], Baeza, Ayuntamiento; Jaén, Universidad, 2010. 

Fuero de (uenca: Formas primitiva y sistemática: texto latino, texto castellano y adaptación del Fuero de lzna- 
toraf, ed. Rafael de Ureña y Smenjaud, Madrid, Academia de la Historia, 1935; ed. facs. con introd. de R. 
Escutia, Cuenca, Universidad de Castilla-La Mancha, 2003. 

Fuero de Iznatoraf: véase bajo Fuero de (uenca. 

El Fuero de Teruel, ed. Max Gorosch, Stockholm, Almquist 8 Wiksells (Leges Hispanica Medii Avi, 1), 1950. 
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demia Española (Biblioteca Seleéta de Clásicos Españoles: Serie Il, 1o y 12), 1950-1952, 2 vols.; ed. digital, 
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HesíoDO, Theogonia = Theogony, ed. M. L. West, Oxford, Clarendon Press, 1966. 
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[1599], Madrid, Luis Sánchez, 1624. 

Huso, Victor, Notre-Dame de Paris, édition définitive [1832], en OLuvres completes de Victor Hugo, XXX: 
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INGRASSIA, Giovanni Filippo, De tumoribus preter naturam tomus primus, in quo generatim omnium pre- 
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ww 12 70N 770) 1922 ¡own , [título en la portada] 1N>9n Nm 1) 1010 N979 DINT NIDO M1 = 

p"ab Nx no mn niwva > VPYoOMpP DIN DIMAN 
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aa ppm qa 25 m9 01972 ,x129m , [título en la portada] 382mn 019 1) 030 IRM Tp DINTXAA90 m1 = 

> nan n1w ,ND9 ayb 
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hijo del legislador ntro mro. Eliezer Lipman, en el año de la Creación [5]638. 4 Nueva edición de la edición 

de Vilna de 1875, Vilna, en la tipografía de L. L. Matz, 1877]. 

pod. mam mas ,[paaxmomna] , [título en la portada] 7820 2917 1 1030 ANT DINT XDD M— = 

pra Ton Mv ,]"DWYPAN INT 
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Sefer Yosiráh, recensio vetus, ed. Hayman (2004: 49-51, appendix III). 
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FIGURA 232. Una maga, bien Circe, de la Odisea, bien Melissa, 
del Orlando furioso, según Dosso Dossi. 
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